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kesempatan kepada penulis untuk mengikuti studi Program Doktor di 
Universitas Islam Negeri Alauddin Makassar (UINAM). 
2. Prof. Dr. H. Sabri Samin, M.Ag selaku Direktur Pascasarjana (PPs) 
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selama menempuh perkuliahan Program Doktor .  
3. Ibu Prof. Dr. Hj. Andi Rasdiyanah, Prof. Dr. H. Arifuddin Ahmad, M.Ag 
dan H. Zulfahmi Alwi, M.Ag., Ph.D masing-masing selaku Promotor, 
Kopromotor I dan II yang telah tulus ikhlas memberikan bimbingan 
“khusus” kepada penulis selama dalam penulisan disertasi ini. Bimbingan 
intensif senantiasa penulis lakukan di tengah kesibukan beliau yang 
sangat padat. Penyelesaian tulisan disertasi ini tidak akan sempurna jika 
tanpa arahan dan bimbingan dari beliau. 
4. Para Guru Besar “Maha Terpelajar” yang telah mewariskan ilmunya 
kepada penulis.., jazakumullahu khairan katsiran, semoga mendapatkan 
pahala, berkah dan bermanfaat bagi ummat manusia. 
5. Kepala Kantor Kementerian Agama Kab. Pangkep (Dr. H. Jamaruddin, 
M.Ag) yang telah memberikan izin dan kesempatan kepada penulis untuk 
mengikuti pendidikan jenjang Doktor (S3) disamping tugas pokok penulis 
sebagai PNS Penyuluh Agama Islam Fungsional Kantor Kementerian 
Agama Kab. Pangkep.   
6. Ketua STAI DDI Pangkep (Drs. KH. Hasbuddin Halik, Lc., MH) yang 
telah memberikan kemudahan kepada penulis untuk melanjutkan 
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RI mewakili dosen STAI DDI Pangkep. Oleh karenanya ucapan terima 
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kasih terkhusus kepada guru saya yang sekaligus Ketua STAI DDI 
Pangkep. Beliau juga senantiasa mendorong dan memberikan motivasi 
bagi penulis agar secepatnya menyelesaikan studi untuk kembali 
mengabdi di kampus hijau tercinta. 
7. Ketua dan Anggota Komisioner KPU Pangkep (Burhan A, SH, Marzuki 
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PEDOMAN TRANSLITERASI  
 
Penulisan transliterasi Arab-Latin dalam disertasi ini menggunakan pedoman 
transliterasi berdasarkan keputusan bersama Menteri Agama RI dan Menteri 
Pendidikan dan Kebudayaan RI Nomor 158 tahun 1987 dan Nomor  0543 b/U/1987 
yang secara garis besar dapat diuraikan sebagai berikut: 
A. Transliterasi 
1. Konsonan 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Keterangan 
 Alif Tidak dilambangkan Tidak dilambangkan 
 Ba>‘ B - 
 Ta>’  T - 
      S|a> S| S (dengan  titik di atas) 
 Ji>m J - 
 H{a>‘ H{ H (dengan titik di bawah) 
 Kha>' Kh - 
 Da>l D - 
 Z|a>l Z| Z  (dengan titik di atas) 
 Ra>‘ R - 




 Si>n S - 
 Syi>n Sy - 
 S{a>d S{ S (dengan titik di bawah) 
 D{a>d D{ D (dengan titik di bawah) 
 T{a>'> T{ T (dengan titik di bawah) 
 Z{a>' Z{ Z (dengan titik di bawah) 
 ‘Ain ‘ Koma terbalik di atas 
 Gain G - 
 Fa>‘ F  
 Qa>f Q  
 Ka>f K  
 La>m L  
 Mi>m M  
 Nu>n N  
 Wa>wu W  




 Hamzah ’ 
Apostrof (tetapi tidak 
dilambangkan apabila ter-
letak di awal kata) 
 Ya>' Y - 
2. Vokal dan Diftong 
a. Vokal atau bunyi (a), (i), dan (u) ditulis dengan ketentuan 
sebagai berikut: 
Vokal Pendek Panjang 
fath}ah a a> 
kasrah i i> 
d}ammah u u> 
b. Diftong yang sering dijumpai dalam transliterasi ialah (ay) dan 
(aw), misalnya bayn (ﲔﺑ) dan qawl (ﻝﻮﻗ) 
3. Syaddah dilambangkan dengan konsonan ganda 
4. Kata sandang al- (alif la>m ma’rifah) ditulis dengan huruf kecil, kecuali jika 
terletak di awal kalimat. Dalam hal ini kata tersebut ditulis dengan huruf 
kapital (Al-). Contohnya: 
Menurut pendapat al-Bukha>ry, hadis ini shahih ... 
Al-Bukha>ry berpendapat bahwa hadis ini sahih .... 
5. Ta>’ marbu>t}ah (ﺓ) ditransliterasi dengan t. tetapi jika di akhir kalimat, maka ia 
ditransliterasi dengan huruf h. 
Contohnya: 




6. Kata atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata atau kalimat yang 
belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Adapun kata atau kalimat yang 
sudah menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau sudah 
sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, tidak ditulis lagi menurut cara 
transliterasi di atas, misalnya perkataan Alquran (dari al-Qur’a>n), Sunnah, 
khusus, dan umum. Namun bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari teks 
Arab, maka harus ditransliterasi secara utuh, misalnya: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
Al-‘ibrat bi ‘umu>m al-lafz} la> bi khus}u>s} al-sabab 
7. Lafz} al-Jala>lah (ﷲﺍ) yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf 
lainnya atau berkedudukan sebagai mud}a>f ilayh (frasa nomina), 
ditransliterasi tanpa huruf hamzah. Contohnya: 
ﻦﻳﺩ ﷲﺍ  dinulla>h ﷲﺎﺑ billa>h 
 Adapun ta>’ marbu>t}ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 
ditransliterasi dengan huruf t. Contohnya: 
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Nama    : Muhammad Basir 
NIM    : 80100309008 
Judul   : WAWASAN HADIS TENTANG JILBAB 
  (Suatu Kajian Maud}u>‘i>) 
__________________________________________________________________ 
Penelitian ini mengkaji tentang hadis-hadis jilbab melalui kajian maud{u>‘i>. 
Masalah yang dibahas dalam peneliti ini terkait dengan kualitas dan kehujjahan 
hadis-hadis tentang jilbab, hakikat dan kedudukan jilbab menurut hadis, dan 
fungsi dan manfaat jilbab menurut hadis serta aplikasinya dalam konteks 
kekinian. Jenis penelitan ini adalah library research (kajian pustaka), dengan 
menggunakan pendekatan teologis-normatif, ilmu hadis, teleologi, hermeneutik, 
sosiologi, antropologi, historis dan linguistik. Data yang digunakan dalam 
penelitian ini, dihimpun dengan metode maud}u>‘i>, diolah dan dianalisis secara 
induktif dengan menggunakan teknik interpretasi tekstual, kontekstual dan 
intertekstual. 
Penelitian ini berhasil menunjukkan bahwa kualitas sembilan hadis 
tentang jilbab cukup beragam, sehingga aspek kehujjahannya pun tentu beragam. 
Dari tiga hadis kategori jenis jilbab, ada satu hadis yang sahih dan maqbu>l, yaitu 
hadis riwayat Abu> Da>wud tentang khima>r. Adapun dua lainnya d}a’i>f dan mardu>d, 
yaitu hadis riwayat Ah}mad tentang jilbab jahiliyah, dan riwayat Abu> Da>wud 
lainnya tentang cadar. Dari dua hadis kategori jilbab dalam ranah privat, satu 
hadis yang d}a’i>f dan mardu>d, yaitu Abu> Da>wud tentang hijab istri Nabi saat di 
rumah. Adapun hadis riwayat al-Tirmiz\i> berkualitas sahih dan maqbu>l, yaitu 
hadis tentang hijab wanita dari lawan jenis. Dari empat hadis kategori jilbab 
dalam ranah publik, ada tiga hadis d}a’i>f dan mardu>d, yaitu riwayat Ah}mad 
tentang jilbab wanita saat ihram, riwayat Ibn Ma>jah tentang jilbab wanita salat 
di lapangan, dan riwayat Ibn Ma>jah tentang hijab wanita salat di luar rumah. 
Satu hadis lainnya sahih dan maqbu>l, yaitu riwayat Abu> Da>wud tentang jilbab 
wanita di luar rumah. 
Jilbab dapat diartikan sebagai kain pelapis luar yang digunakan sewaktu-
waktu oleh kaum wanita untuk menutup bagian-bagian tertentu tubuhnya, saat 
beraktivitas di luar rumah. Jilbab menjadi salah satu ajaran penting menurut 
hadis dalam Islam. Aspek penting itu bukan terletak pada anjuran pemakaian 
jilbab, tetapi pada aturan cara pemakaiannya yang senantiasa beradaptasi dengan 
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kondisi keagamaan, sosial, budaya maupun politik penggunanya, sehingga jenis 
ataupun bentuk jilbab wanita terus mengalami perkembangan dari waktu ke 
waktu. 
Jilbab digunakan untuk menutup aurat wanita dan sebagai tameng dari 
terjadinya fitnah. Tidak satupun hadis tentang jilbab yang dikaji menunjukkan 
batasan aurat wanita. Pemahaman tentang aurat hanyalah menunjukkan kepada 
sesuatu yang harus dijaga wanita agar tidak berdampak negatif bagi orang 
sekitarnya. Bagian tubuh wanita yang disebut dalam hadis-hadis jilbab hanya 
bisa dibaca secara simbolik, tidak harfiyah. Konsep penghindaran diri dari 
“tabarruj” adalah etika berpakaian yang harus senantiasa dipertahankan dan tidak 
mengalami perkembangan seperti berkembangnya bentuk jilbab. 
Akhirnya, secara teoritis, penelitian ini merekomendasikan perlunya 
melanjutkan penelitian-penelitian hadis-hadis, baik tentang bentuk jilbab 
maupun ruang publik yang digunakan oleh wanita berjilbab, di masa mendatang. 
Secara praktis, hasil penelitian ini menegaskan perlunya mengubah pandangan 
yang mengatakan jilbab adalah identitas agama Islam saja, tetapi boleh jadi juga 
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The study reviews the hadith on veil through the study of maud{u>‘i>.The 
issues discussed in this study are related to the quality and the hujjah of hadith 
on veil, the nature and position of veil according to the hadith, the functions and 
benefits of veil based on the hadith, as well as its application in the present 
context. The study is library research (literature review), using the approaches of 
normative theology, the science of hadith, teleology, hermeneutics, sociology, 
anthropology, history, and linguistics. The data employed in this study are 
compiled by the method of maud{u>‘i>, processed and analyzed inductively using 
the techniques of textual, contextual, and inter-textual interpretation. 
The study successfully demonstrates that the quality of the nine hadith on 
veil is quite diverse, so that the aspect of its hujjah is certainly diverse as well. 
Of the three hadith of the categories of veil’s types, only one hadith is 
categorized authentic and maqbu>l, i.e. the hadith narrated by Abu> Da>wud on 
khima>r. As for the other two belong to d}a'i>f and mardu> d, i.e. the hadith narrated 
by Ah} mad on the veil of ignorance, and the history of the other Abu> Da>wud on 
purdah. Of the two hadith of the categories of veil in the private sphere, one 
hadith is categorized as d}a'i f and mardu>d, i.e. Abu> Da>wud on hijab of the 
Prophet’s wife at home. As for the hadith of al-Tirmiz\i> is qualified as valid and 
maqbu>l, i.e. the hadith on women’s hijab of the opposite sex. Of the four hadith 
of the categories of veil in public domain, there are three hadith categorized as    
d}a'i>f and mardu d, i.e. Ah}mad history on women’s veil during ihram, a history of 
Ibn Ma>jah on women’s veil when praying in the field, and a history of Ibn Ma>jah 
on women’s hijab when praying outside the house. One other valid and maqbu>l 
hadith is the one narrated by Abu> Da>wud on women’s veil outside the house. 
A veil can be interpreted as outer upholstery used at any time by women 
to cover certain parts of their body, when doing activities outside the house. A 
Veil becomes one of the important teachings according to the hadith in Islam. 
The important aspect is not laid on the recommended use of the veil, but on the 
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rules of its use which is constantly adapted to the conditions of religion, society, 
culture and politics of the users, so the types or forms of women’s veil continue 
to experience growth over time. 
The veil is used to cover the nakedness of women and as a shield from a 
libel action. None of the reviewed hadith on veil suggests the female genitalia 
restrictions. An understanding of the genitalia is only directing to something that 
women should keep so as not to negatively affecting the people around him. The 
part of the women’s body mentioned in hadith on veil can only be read 
symbolically, not harfiyah.  
Finally, theoretically, this study recommends the need to continue 
research on hadith, both on the forms of veil and public spaces used by veiled 
women in the future. In a practical term, this study confirms the need to change 
the view advocating that a veil is an Islamic identity only, but it might also the 





A. Latar Belakang Masalah 
Hadis merupakan teks normatif kedua setelah Alquran yang mewartakan 
prinsip dan doktrin ajaran Islam. Agama Islam menurut bentuk sumbernya 
dikategorikan sebagai agama teks, dalam arti bahwa asas-asas umum yang 
menjadi landasan berdirinya agama tersebut bahkan juga doktrin-doktrinnya 
didasarkan pada dua teks yang paling otoritatif yakni Alquran dan Hadis.1 
Umat Islam sendiri telah bersepakat bahwa hadis Nabi saw. merupakan 
interpretasi praktis terhadap Alquran serta implementasi realitas dan ideal 
Islam.2 Dengan demikian kedudukan hadis sebagai sumber hukum kedua setelah 
Alquran tidaklah dapat kita pungkiri sebagai umat Islam.3 Bahkan al-Sya>fi‘i> 
mengeluarkan tesis sebagaimana dikutip Daniel W. Brown,4 bahwa sunah berdiri 
sejajar dengan Alquran dalam hal otoritas karena “perintah Rasulullah adalah 
perintah Allah.”5 
Mengingat begitu besarnya kedudukan hadis di samping Alquran maka 
eksistensi dan autentitas hadis yang benar-benar berasal dari Nabi saw. menjadi 
kebutuhan yang sangat urgen, sehingga dalam hal ini para ulama dari kalangan 
sahabat dan setelahnya melakukan berbagai upaya berupa penelitian atau kritik 
                                                             
1Muh}ammad ‘Ajja>j al-Kha>t}ib, Us}u>l al-H{adi>s\: ‘Ulu>muhu wa Mus}t}alah}uhu (Beirut: Da>r al-
Fikr, 1409 H/1989 M), h. 36-41.  
2Yu>suf Al-Qard}a>wi>, Kaifa Nata‘ammal ma‘a al-Sunnah al-Nabawiyah (Kairo: Da>r al-
Syuru>q, 2002), h. 25. 
3Must}afa> al-Siba>‘i>, al-Sunnah wa Maka>natuha> fi> al-Tasyri>‘ al-Isla>mi> (t.t.: al-Maktab al-
Islami>, 2000), h. 412. 
4Daniel W. Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thought, terj. Jaziar 
Radianti dan Entin Sriani Muslim, Menyoal Relefansi Sunnah Dalam Islam Modern (Cet. I; 
Bandung: Mizan, 2000), h. 20. 
5Al-Qard}a>wi>, Kaifa Nata‘ammal..., h. 28. 
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hadis.6 Seiring dengan berjalannya waktu, keilmuan hadis turut mengalami 
perkembangan dengan munculnya berbagai metode yang lebih baik dan tajam 
karena semakin kompleksnya masalah yang menyelimuti hadis, di antaranya 
karena terjadi pemalsuan hadis,7 baik yang didasari oleh kepentingan politik, 
agama (dakwah) ataupun kepentingan yang lainnya, juga kapasitas intelektual 
dan kualitas integritas kepribadian periwayat hadis itu sendiri yang menuntut 
dilakukannya penelitian. 
Pemahaman terhadap Alquran dan hadis Nabi sangat penting dengan 
mendudukkan pemahaman hadis pada tempat yang proporsional, kapan dipahami 
secara tekstual, kontekstual, universal, temporal, situasional, maupun lokal.8 
Karena bagaimanapun juga, pemahaman kaku, radikal dan statis, sama artinya 
menutup eksistensi agama Islam. Agama Islam sejatinya s{a>lih} fi> kulli zama>n wa 
maka>n, bisa diterapkan dan bersesuaian dengan setiap perubahan waktu dan 
tempat. Bahkan, agama seharusnya tetap menjadi ruh bagi perubahan yang 
ditemukan. Ini bisa terjadi jika umat Islam secara proporsional melihat agama 
dari perspektif yang berbeda-beda. 
Model pemahaman seperti ini didasari pada suatu asumsi, bahwa matan 
hadis bukanlah narasi dalam ruang yang hampa sejarah, vacuum historis,9 
melainkan dibalik sebuah teks atau matan, sesungguhnya terdapat sekian banyak 
variabel serta gagasan yang tersembunyi yang harus dipertimbangkan ketika 
seseorang ingin memahami dan merekonstruksi makna sebuah hadis.  
                                                             
6Hasjim Abbas, Kritik Matan Hadis Versi Muhaddisin dan Fuqaha (Jogjakarta: Teras, 
2004), h. 10. 
7M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis Nabi (Cet. I; Jakarta: Bulan Bintang, 
1992), h. 7-21. 
8M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual: Telaah Ma’ani al-
Hadits Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal dan Lokal (Jakarta: Bulan Bintang, 
2009), h. 4. 
9Hans George Gadamer, Philosophical Hermeuneutics, trans and edit by David E. Linge 
(Berkeley: The University of California Press), h. 31.  
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Oleh karenanya penelitian kembali terhadap hadis mendapatkan tempat 
yang penting dalam khazanah keilmuan Islam di samping upaya penafsiran 
Alquran, tak terkecuali pembahasan seputar hadis yang berhubungan dengan 
masalah jilbab. Teks-teks Alquran dan hadis tidak terlepas dari pembahasan yang  
memuat masalah jilbab dengan segala dinamika yang melingkupinya. 
Dalam dunia Islam, persoalan dan kontroversi tentang jilbab sudah lama 
muncul. Terutama setelah negara-negara Eropa dan Amerika melarang 
pemakaian simbol-simbol keagamaan dalam ruang publik. Bahkan sampai saat 
sekarang pelarangan pemakaian jilbab masih terus dilakukan. Persoalan 
pelarangan semakin diperketat ketika terjadi pengeboman Word Trade Centre 
(WTC) di Amerika Serikat, 11 September 2011. Timbullah beragam spekulasi 
dan tuduhan-tuduhan kepada Islam dan menjadi konsumsi publik, seperti Islam 
phobia, terorisme dan lain-lain. Kasus-kasus pelarangan jilbab menjadi 
perdebatan di negara Eropa seperti Jerman, Belanda, Inggris, Perancis, Spanyol 
dan lainnya, dimana negara-negara tersebut melegalformalkan pelarangan jilbab 
dalam bentuk Undang-Undang. Seiring perkembangan Islam di Eropa maka umat 
Islam pun melakukan “perlawanan” terhadap aturan tersebut. 
Kontroversi yang terbaru adalah ulama yang berpengaruh di Arab Saudi, 
Syekh Ahmed Bin Qassim al-Ghamdi>, baru-baru ini mengeluarkan fatwa yang 
terbilang beda dari ulama Saudi lainnya. Ini lantaran dia menyatakan perempuan 
Saudi boleh bepergian tanpa izin dari suami mereka, tidak masalah jika tidak 
memakai jilbab, dan bisa makan bersebelahan dengan lelaki. Stasiun televisi al-
‘Arabiyah melaporkan, dalam pernyataan yang dia unggah di media sosial 
Twitter, al-Ghamdi>, yang juga mantan kepala polisi Syariah di Makkah ini 
mengatakan, siapa saja boleh melihat apa yang memang sebetulnya tidak 
dilarang untuk dilihat pada bagian tubuh perempuan seperti wajah dan lengan 
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mereka.10 Al-Ghamdi> juga menyatakan perempuan Saudi boleh bepergian tanpa 
izin atau tanpa didampingi suami mereka jika memang tidak ada sesuatu yang 
perlu dikhawatirkan dalam perjalanan itu.11 
Term Alquran tentang jilbab disebutkan hanya satu kali,12 akan tetapi ada 
dua ayat lain yang memiliki kandungan yang sama.13 Perbedaan interpretasi 
dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran mengenai masalah jilbab terjadi dikalangan 
ulama. Tidak berbeda jauh dengan Alquran, hadis Nabi pun yang berbicara 
masalah jilbab merupakan ajang perbedaan pendapat. Persoalan jilbab pada 
prinsipnya adalah mengarah kepada pembahasan pakaian yang menutup aurat. 
Sementara persoalan aurat terutama mengenai batas-batasnya menjadi 
perdebatan panjang diantara ulama. Hal ini dikarenakan ayat-ayat Alquran 
maupun hadis Rasulullah saw. tidak secara tegas menetapkan batas-batas aurat 
tersebut. Timbul ragam pendapat diantara ulama sesuai dengan interpretasi 
mereka masing-masing. Bahkan timbul pula istilah ulama klasik, dan 
kontemporer,14 sebagai bagian dari dikotomisasi perbedaan pendapat di kalangan 
ulama.  
Persoalan jilbab erat kaitannya dengan konsep berpakaian yang juga 
diatur dalam Alquran. Paling tidak Alquran menggunakan tiga istilah untuk 
pakaian, yaitu liba>s, s\iya>b dan sara>bil. Kata liba>s ditemukan sebanyak 10 kali, 
                                                             
10http://www.gadis saudi.flickr.com (diakses pada hari Sabtu, 20 April 2013). 
11http://www.gadis saudi.flickr.com (diakses pada hari Sabtu, 20 April 2013). 
12QS. al-Ah}za>b/33:59. 
13QS. al-Ah}za>b/33:53 dan QS. al-Nu>r/24:31. 
14Ulama klasik atau dikenal dengan mutaqaddimi>n adalah ulama yang masuk dalam 
kategori sebelum abad ke-3 H. Di antara beberapa ulama yang bisa disebutkan mewakili ulama 
klasik seperti al-Qurt}ubi>, al-T}abari>, al-Zamakhsyari>, Ibn Kas\i>r dan lain-lain. Sedangkan ulama 
kontemporer atau mutaakhkhirin adalah ulama yang hidup pada masa sesudah abad ke-3 H. 
Beberapa diantaranya adalah seperti Sayyid Qut}b, Wahbah al-Zuhaili>, Yu>suf al-Qarad}a>wi>, 
Muh}ammad Syahru>r dan M. Quraish Shihab. 
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s\iya>b 8 kali dan sara>bil 3 kali dalam dua ayat.15 Ide dasar yang terdapat dalam 
diri manusia dalam masalah pakaian adalah peristiwa terbukanya aurat Adam, 
awalnya manusia secara naluri adalah “menutup aurat”, namun karena godaan 
setan, aurat manusia terbuka. Dengan demikian, aurat yang ditutup dengan 
pakaian akan dikembalikan pada ide awalanya, sehingga sebagian ulama 
menyimpulkan bahwa pada hakikatnya menutup aurat adalah fitrah manusia 
yang diaktualkan pada saat ia memiliki kesadaran. 
Mengenai batas anggota tubuh yang dianggap aurat, pandangan fiqih 
membedakan antara laki-laki dan perempuan. Untuk aurat laki-laki walaupun 
terdapat perbedaan akan tetapi secara umum mayoritas ulama berpendapat 
bahwa laki-laki menutup anggota tubuh antara pusar dan kedua lutut kaki.16 
Sedangkan perempuan dalam perspektif fikih aurat dibagi menjadi dua 
kelompok, perempuan merdeka dan perempuan hamba sahaya. Keduanya berbeda 
dalam hal batas aurat. Mengenai aurat perempuan merdeka, beberapa ulama fikih 
mengemukakan pendapat. Mazhab Sya>fi‘i>, seperti dikatakan oleh al-Nawawi> dan 
al-Khat}i>b al-Syirbini>, aurat perempuan merdeka adalah seluruh tubuh kecuali 
muka dan telapak tangan (atas/luar dan bawah/dalam) sampai pergelangan 
tangan. Al-Musanni> juga menambahkan kedua telapak kaki termasuk aurat yang 
wajib ditutup.17 
                                                             
15M. Quraish Shihab, Wawasan Alquran; Tafsir Maudhu’i atas Berbagai Persoalan Umat 
(Bandung: Penerbit Mizan, 1996), h. 155. 
16Mengenai batasan aurat laki-laki Ibn Rusyd dan al-Syauka>ni> mengatakan bahwa ulama 
fiqh berbeda dalam tiga pendapat. Pendapat pertama adalah yang dinyatakan oleh Imam Sya>fi‘i>, 
Ma>lik dan Abu> Hanifah bahwa aurat laki-laki adalah antara pusat dan kedua lutut. Pendapat 
kedua mengatakan bahwa aurat laki-laki adalah alat kelamin (qubu>l), sekitar lubang anus (dubur) 
dan paha saja. Pendapat ketiga yang dinyatakan oleh al-Z{a>hiri>, Ibn Jari>r, al-Istakhri> salah satu 
riwayat dari Imam Ma>lik dan Ibn H{anbal adalah bahwa aurat laki-laki hanya qubu>l dan dubur 
saja, selebihnya bukan aurat. Ibn Rusyd, Bida>yah al-Mujtahid, jilid I (Beirut: Maktabah al-Qiya>d 
al-As}ariyah, 1969 M), h. 83. Al-Syauka>ni>, Nail al-Aut}a>r, jilid 2 (Beirut: Da>r al-Jail, 1992), h. 49. 
17Al-Nawawi>, al-Majmu>‘ Syarh} al-Muhaz\z\ab, jilid III (Beirut: Da>r al-Fikr, 1996), h. 171. 
Syirbini>, Mughni> al-Muh}ta>j, jilid I, (Beirut: Da>r al-Ih}ya>’ al-Tura>s\ al-‘Arabi>, t.th.), h. 185. 
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Senada dengan perdebatan kontroversi batasan aurat, akhirnya mengarah 
kepada persoalan jilbab sebagai bagian dari aurat itu sendiri. Timbul beberapa 
pandangan ulama tentang batasan jilbab yang disyariatkan oleh agama.  
Al-Maudu>di> dalam al-H{ija>b menerangkan bahwa beberapa kekuatan 
pondasi Islam terletak pada beberapa hal antara lain berupa pembenahan batin 
(is}la>h} al-ba>t}in), hukum pidana (jinayah) dan tindakan pencegahan. Di antara 
aturan tersebut adalah kewajiban bagi perempuan muslimah untuk mengenakan 
jilbab yang merupakan upaya pencegahan terhadap tindakan-tindakan yang 
merusak dalam segala bentuknya.18 
Versi al-Alba>ni> dalam H{ija>b al-Mar’ah al-Muslimah fi> al-Kita>b wa al-
Sunnah dan Jilba>b al-Mar’ah al-Muslimah fi> al-Kitab wa al-Sunnah, bahwa ada 8 
(delapan) syarat yang harus dipenuhi bagi pakaian perempuan. Salah satunya 
adalah menutup seluruh tubuh, kecuali “apa yang tidak bisa disembunyikan dari 
pandangan” dan beliau maksudkan adalah muka dan telapak tangan.19  
Sementara ulama besar kontemporer Yu>suf al-Qard{a>wi>, berpendapat 
bahwa syarat hijab bertumpu pada tingkatan preventif (sadd al-z\ari>‘ah) dan 
menutup terhembusnya angin fitnah.20 Lebih lanjut al-Qard}a>wi> mengatakan 
                                                             
18http://www.mail-archive.com/assunnah@yahoogroups.com/msg05126.html (Diakses 01 
Februari 2013). 
19Na>s}ir al-Di>n al-Alba>ni> menjelaskan metode penafsirannya dengan mengatakan bahwa 
ayat Alquran bisa menafsirkan antara ayat dengan ayat lain, ayat tentang khima>r membatasi 
keumuman berlakunya ayat tentang jilbab. Beliau juga menempatkan hadis sebagai alat bantu 
dalam menafsirkan Alquran. Beberapa hadis yang beliau kutip terdapat bukti yang sangat 
meyakinkan bahwa perintah memakai penutup muka hanya khusus berlaku bagi para istri Nabi. 
Sedangkan perempuan muslimah lainnya cukup memakai pakaian yang menutup tubuhnya, 
dengan pengecualian muka dan telapak tangan. Na>s}ir al-Di>n al-Alba>ni>, H{ija>b al-Mar’ah al-
Muslimah fi> al-Kita>b wa al-Sunnah (Beirut: al-Maktabah al-Isla>mi>, 1987), h. 15. 
20Al-Qarad}a>wi> menetapkan beberapa kriteria jilbab antara lain; 1. Menutup seluruh 
tubuh selain yang telah dikecualikan oleh firman Allah Swt. Q.S. al-Nu>r: 31 (apa yang biasa 
tampak) yang oleh pendapat paling kuat mengenai penafsiran ayat tersebut adalah wajah dan 
telapak tangan; 2. Tidak tipis dan tidak menampakkan bentuk badan, sebagaimana sabda Nabi 
Saw.: “Di antara yang termasuk ahli neraka adalah perempuan-perempuan yang berpakaian tetapi 
telanjang, yang berjalan dengan lenggak-lenggok untuk merayu dan untuk dikagumi. Mereka 
tidak akan masuk surga dan tidak akan mencium baunya.” (H.R. Muslim dari Abu> Hurairah); 3. 
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bahwa perhiasan (bagian tubuh) yang tidak biasa tampak seperti rambut, leher, 
punggung, betis, lengan, bahu dan yang lainnya adalah haram ditampakkan 
karena termasuk dari aurat bagi perempuan.21 
Dari beberapa argumen penafsiran tersebut dapat ditarik kesimpulan 
bahwa mereka sepakat atas wajibnya jilbab bagi kaum muslimah. Karena 
sesungguhnya, praktik para s}ah}abiyya>t yang tidak disanggah oleh Rasululllah 
Saw. bahkan dikuatkan, dan pemahaman para s{ah}abiyyi>n serta penerimaan umat 
dari generasi ke generasi secara keseluruhan, menjadi bukti dan qari>nah 
(petunjuk) bahwa yang dimaksud dalam ayat jilbab adalah para perempuan harus 
menutup seluruh anggota badan, tanpa kecuali, atau dengan pengecualian wajah 
dan kedua telapak tangan. 
Menurut kelompok ini, masalah jilbab bukanlah masalah khila>fiyah,22 
sehingga perempuan muslim boleh memakainya atau tidak, tetapi mereka 
sepakat bahwa mengenakan jilbab merupakan suatu perintah. Khilafiyah hanya 
timbul pada hukum apakah perempuan wajib menutup muka atau 
membiarkannya terbuka. 
Akan tetapi kemudian muncul pendapat berbeda yang mementahkan 
kemapanan pendapat ulama tentang jilbab ini. Pada awal abad ke-19 tepatnya 
tahun 1899, Qa>sim Ami>n dalam bukunya Tah}ri>r al-Mar’ah dan al-Mar’ah al-
Jadi>dah mempersoalkan hal ini. Dalam bukunya tersebut, Qa>sim Ami>n 
                                                                                                                                                                       
Tidak membentuk batas-batas bagian tubuh dan tidak menampakkan bagian-bagian yang cukup 
menimbulkan fitnah sekalipun tidak tipis; 4. Bukan merupakan pakaian khusus bagi laki-laki, 
karena masing-masing baik laki-laki maupun perempuan memiliki pakaian khusus. Apabila laki-
laki biasa mengenakan pakaian tertentu yang masyhur sebagai pakaian laki-laki maka perempuan 
tidak boleh memakainya, karena yang demikian haram baginya. Lihat, Yu>suf al-Qarad}a>wi>, Hadyu 
al-Isla>m Fata>wa> Mu‘a>s}irah, jilid I (Cet. IV; Beirut: Da>r al-Ma‘rifah, 1988), h. 270. 
21Yu>suf al-Qard}awi>, Hadyu al-Isla>m Fata>wa> Mu‘a>s}irah, jilid II (Cet. II; Beirut: Da>r al-
Ma‘rifah, 1988), h. 421. 
22Husein Syahab, Jilbab Menurut Alquran dan al-Sunnah (Cet. XI; Bandung: Mizan, 
1996), h. 8. 
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mengkritik sebagian praktek yang menyebar dalam masyarakat dengan 
mengatasnamakan agama Islam, misalnya poligami, hijab (jilbab) dan 
pengasingan perempuan. Dalam beberapa karyanya Qa>sim Ami>n mengecam 
praktek-praktek tersebut sekaligus menyebutnya sebagai tidak Islami dan 
bertentangan dengan spirit Islam. Sebagai contoh, Ami>n menyatakan bahwa 
kaum perempuan yang berhijab akan lebih terisolir daripada kaum perempuan 
yang menanggalkan hijabnya.23 Selain memaparkan makna hijab sesuai dengan 
“ideologi” masyarakat Mesir di atas, Ami>n juga mencoba membuat analisa dan 
studi kritik tentang hijab dari dua sudut pandang, agama dan sosial.24 
Pendapat Qa>sim Ami>n kemudian diikuti oleh beberapa intelektual 
setelahnya, diantaranya Gama>l al-Banna>,25 Muh}ammad Sa‘i>d al-Asyma>wi>,26 
Syahru>r,27 M. Quraish Shihab,28 dengan argumentasi bahwa perintah jilbab dalam 
                                                             
23Menurut Qa>sim Ami>n, hijab mempunyai dua makna. Pertama, hijab secara makna 
hakiki, berfungsi menutup aurat perempuan hingga wajah dan telapak tangan (penutup wajah 
disebut niqa>b (cadar). Bagi masyarakat Mesir pada waktu itu hijab dalam makna di atas dianggap 
sebagai syariat Islam. Kedua, hijab dalam makna majazi, yaitu “penjara” kaum perempuan dalam 
rumahnya sendiri. Qa>sim Ami>n, Tah}ri>r al-Mar‘ah (Kairo: Markaz Arabi> li al-Bah}s\ wa al-Nasyr, 
1899), h. 65. 
24Disisi lain, Qa>sim Ami>n tetap mengidealkan penggunaan jilbab bagi perempuan 
sepanjang tidak menjadi madharat bagi dirinya dan orang lain. Pokok persoalannya, bukan pada 
anjuran atau larangan penggunaan jilbab, tetapi bagaimana jilbab tidak menjadi penghambat bagi 
kemajuan perempuan. Sebaliknya, dengan jilbab diharapkan perempuan semakin produktif dan 
kreatif. Sebab, esensi taqwa pada dasarnya adalah produktif dan kreatif. Siapa yang tidak 
produktif dan kreatif berarti ia tidak bertaqwa. Ami>n, Tah}ri>r ..., h. 87. 
25Gamal al-Banna adalah saudara pendiri Ikhwan al-Muslimin, Hasan al-Banna, seorang 
intelektual Mesir. 
26Muh}ammad Sa‘i>d al-Asyma>wi> lahir di Mesir tahun 1932 adalah seorang konsultan 
hukum dan mantan hakim ketua pada Pengadilan Tinggi Banding (High Court of Appeals) dan 
Pengadilan Tinggi Keamanan Negara (High Court of State Security). 
27Muhammad Syahrur Deyb dilahirkan di Damaskus, Suriah, pada 11 Maret 1938. 
Menjalani pendidikan dasar dan menengahnya di lembaga pendidikan ‘Abd al-Rahman al-
Kawakibi, Damaskus, tamat tahun 1957. Kemudian mendapatkan beasiswa pemerintah untuk 
studi teknik sipil (handasah madaniyah) di Moskow, Uni Sovyet, pada maret 1957. Berhasil 
meraih gelar Diploma Teknik Sipil pada tahun 1964. Kemudian pada tahun berikutnya bekerja 
sebagai dosen Fakultas Teknik Universitas Damaskus. Selanjutnya, dia dikirim oleh pihak 
universitas ke Irlandia (Ireland National University) untuk memperoleh gelar Master dan 
Doktoralnya dalam spesialisasi Mekanika Pertanahan dan Fondasi. Gelar Master diperoleh tahun 
1969 dan Gelar Doktor tahun 1972. Sampai sekarang beliau mengajar di Fakultas Teknik Sipil 
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Alquran maupun hadi>s} Rasulullah saw. bukanlah sebuah kewajiban yang 
diberlakukan untuk semua perempuan muslim. 
Selanjutnya al-Asymawi menjelaskan bahwa QS. al-Nu>r/24 ayat 31 turun 
untuk memberikan pembedaan antara perempuan mukmin dan perempuan 
selainnya (kafir), tidak dimaksudkan untuk menjadi format abadi (uri>da fi>hi 
wad}‘al-tamyi>z, wa laisa h{ukman mu‘abbadan).29 Ayat jilbab juga turun 
berkenaan dengan seorang perempuan terhormat yang bermaksud membuang 
hajat di belakang rumah di malam hari tanpa menggunakan jilbab (penutup 
kepala), maka datanglah laki-laki mengganggu karena dikira budak.30 Peristiwa 
ini menjadi asba>b al-nuzu>l QS. al-Ah}za>b/33 : 33 dan 59: 
ﹶﻥﺮﹶﻗﻭ ﻰﻓ ﻦﹸﻜﺗﻮﻴﺑ ﺎﹶﻟﻭ ﻦﺟﺮﺒﺗ ﺝﺮﺒﺗ ﺔﻴﻠﹺﻬٰﺠﹾﻟﭐ ٰﻰﹶﻟﻭﹸﺄﹾﻟﭐ ﻦﻤﻗﹶﺃﻭ ﹶﺓٰﻮﹶﻠﺼﻟﭐ ﲔﺗﺍَﺀﻭ ﹶﺓٰﻮﹶﻛﺰﻟﭐ ﻦﻌﻃﹶﺃﻭ ﻪﱠﻠﻟﭐ 
ﻪﹶﻟﻮﺳﺭﻭٓۥ ﺎﻤﻧﹺﺇ ﺪﻳﹺﺮﻳ ﻪﱠﻠﻟﭐ ﺐﻫﹾﺬﻴﻟ ﻢﹸﻜﻨﻋ ﺲﺟﺮﻟﭐ ﹶﻞﻫﹶﺃ ﺖﻴﺒﹾﻟﭐ ﻢﹸﻛﺮﻬﹶﻄﻳﻭ ﲑﹺﻬﹾﻄﺗﺍ ﴿٣٣﴾  
Terjemahnya: 
Dan hendaklah kamu tetap di rumahmu dan janganlah kamu berhias dan 
bertingkah laku seperti orang-orang Jahiliyah yang dahulu dan dirikanlah 
shalat, tunaikanlah zakat dan taatilah Allah dan Rasul-Nya. Sesungguhnya 
Allah bermaksud hendak menghilangkan dosa dari kamu, Hai ahlul bait dan 
membersihkan kamu sebersih-bersihnya. 
ﻳﺂﺎﻬﻳ ﻰﹺﺒﻨﻟﭐ ﻞﹸﻗ ﻚﹺﺟٰﻭﺯﹶﺄﱢﻟ ﻚﺗﺎﻨﺑﻭ ﺴﹺﻧﻭﺂِﺀ ﲔﹺﻨﻣﺆﻤﹾﻟﭐ ﲔﹺﻧﺪﻳ ﻦﹺﻬﻴﹶﻠﻋ ﻦﻣ ٰﻠﺟﻦﹺﻬﹺﺒﻴﹺﺒ ٰﺫﻚﻟ ٰﻰﻧﺩﹶﺃ ﻥﹶﺃ ﻦﹾﻓﺮﻌﻳ ﺎﹶﻠﹶﻓ 
ﻦﻳﹶﺫﺆﻳ ﹶﻥﺎﹶﻛﻭ ﻪﱠﻠﻟﭐ ﺍﺭﻮﹸﻔﹶﻏ ﺎﻤﻴﺣﺭ ﴿٥٩﴾ 
Terjemahnya: 
Hai  Nabi, katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu 
dan isteri-isteri orang mukmin: “Hendaklah mereka mengulurkan 
jilbabnya ke seluruh tubuh mereka”. yang demikian itu supaya mereka 
lebih mudah untuk dikenal, Karena itu mereka tidak diganggu. dan Allah 
adalah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang. 
                                                                                                                                                                       
Universitas Damaskus dalam Bidang Pertanahan dan Geologi. M. Aunul Abied Shah, ed., Islam 
Garda Depan: Mosaik Pemikiran Islam Timur Tengah (Bandung: Mizan, 2001), h. 237-238. 
28M. Quraish Shihab menulis buku Jilbab: Pakaian Perempuan Muslimah, Pandangan 
Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan Kontemporer. Buku ini kemudian mendapatkan kritikan dari 
sejumlah ulama dan pakar.  
29Muh}ammad Sa‘i>d al-Asymawi>, H{aqi>qah al-H{ija>b wa H{ujjiyah al-Hadi>s\ (Kairo: al-
Kita>b al-Z|ahabi> Mu’assasah Ru>zz al-Yu>suf, 2002), h. 25. 
30Al-Asymawi>, H{aqi>qah..., h. 24. 
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Menurut al-Asymawi> dan Muh}ammad Syahru>r, terkait dengan alasan dan 
motivasi tertentu (al-‘illah), karenanya berlaku kaidah       
(hukum terkait dengan illat, di mana ada illat di situ ada hukum. Jika illat 
berubah, maka hukum pun berubah).31 Ayat hijab, sangat terkait dengan 
keterbatasan tempat tinggal Nabi bersama beberapa isterinya dan semakin 
besarnya jumlah sahabat yang berkepentingan dengannya. Untuk mencegah 
terjadinya hal-hal yang tidak diinginkan (ayat hijab ini turun setelah kejadian 
tuduhan palsu/hadis al-ifk terhadap ‘A<isyah), ‘Umar mengusulkan agar dibuat 
sekat (h{ija>b) antara ruang tamu dan ruang privat Nabi. Tetapi, tidak lama 
kemudian turunlah ayat hijab.32 Menurut Syah}ru>r dalam bukunya al-Kita>b wa al-
Qur’a>n: Qira>‘ah Mu‘a>s}irah, Nah}wa Us}u>l Jadi>dah li al-Fiqh al-Isla>mi>, hijab hanya 
termasuk dalam urusan harga diri, bukan urusan halal atau haram.33 
Senada dengan pendapat tersebut, Gamal al-Banna dalam karyanya al-
H{ija>b dengan tegas tidak mewajibkan perempuan muslimah untuk memakai 
jilbab. Jilbab merupakan pakaian adat istiadat dan rambut perempuan bukan 
aurat. Alquran tidak pernah memakai kalimat aurat bagi perempuan. Istilah aurat 
produk ulama-ulama fiqih yang cenderung menyesatkan. Sehingga bagi yang 
ekstrim, seluruh tubuh perempuan dari ujung kepala hingga kaki adalah aurat.34 
M. Quraish Shihab, dengan buku Jilbab; Pakaian Perempuan Muslimah, 
Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan Kontemporer menyatakan bahwa 
                                                             
31Al-Asymawi>, H{aqi>qah..., h. 26. 
32Al-Asymawi>, H{aqi>qah..., h. 23. 
33Lebih lanjut Syah}ru>r berpendapat bahwa keberadaan ayat jilbab terkait dengan batas-
batas kebolehan bagi seorang perempuan untuk menampakkan auratnya. Teori batas (h}udu>d) 
yang ditawarkan Syah}ru>r dalam hal ini adalah, bahwa batas paling tinggi aurat perempuan adalah 
menutup anggota badan kecuali muka. Sedangkan batas paling rendah antara dada sampai lutut. 
Muh}ammad Syah}ru>r, al-Kita>b wa Alqur’a>n: Qira>’ah Mu‘a>s}irah (Cet. III; Beirut: Syirkah al-
Mat}bu>‘ah li al-Tauzi>‘ wa al-Nasyr, 2000), h. 607. 




perintah kewajiban menggunakan jilbab adalah persoalan khila>fiyah/ijtiha>diyah35 
dan mencatat sebagai sebuah kesimpulan bahwa ayat-ayat Alquran yang 
berbicara tentang pakaian perempuan mengandung aneka interpretasi, sedangkan 
hadis-hadis yang merupakan rujukan utama dan yang dikemukakan oleh berbagai 
pihak, tidak meyakinkan pihak lain, baik karena dinilai lemah oleh kelompok 
yang menolaknya atau diberi interpretasi yang berbeda.36  
Hal ini menurut Shihab bahwa perbedaan para pakar hukum tersebut 
adalah perbedaan antara pendapat-pendapat manusia yang mereka kemukakan 
dalam konteks situasi zaman serta kondisi masa dan masyarakat mereka, serta 
pertimbangan-pertimbangan nalar mereka, dan bukannya hukum Allah Swt. yang 
jelas, pasti dan tegas. Di sini, tidaklah keliru jika dikatakan bahwa masalah batas 
aurat perempuan merupakan salah satu masalah khilafiyah yang tidak harus 
menimbulkan tuduh menuduh apalagi kafir mengkafirkan.37 
Dalam hal ini, Shihab seolah-olah menafikan kesepakatan mufassir dan 
ahli fiqih yang berkaitan dengan jilbab dan batas-batas aurat perempuan. 
Sementara landasan dan pijakan yang digunakan oleh Shihab maupun ulama yang 
yang berbeda sama-sama mampu dipertanggungjawabkan. 
Kalaupun pada kenyataannya, Shihab berusaha menghadirkan beragam 
pendapat antara yang pro maupun kontra tentang jilbab, namun beberapa 
                                                             
35M. Quraish Shihab, Jilbab: Pakaian Perempuan Muslimah, Pandangan Ulama Masa 
Lalu dan Cendekiawan Kontemporer (Jakarta: Lentera Hati, 2004), h. 180. 
36Lebih jauh M. Quraish Shihab menjelaskan bahwa perbedaan pendapat para ulama 
masa lampau tentang batas-batas yang ditoleransi untuk terlihat dari perempuan membuktikan 
bahwa mereka tidak sepakat tentang nilai kesahihan riwayat-riwayat yang berkaitan dengan 
batas-batas aurat perempuan dan ini sekaligus menunjukkan bahwa ketetapan hukum tentang 
batas yang ditoleransi dari aurat atau badan perempuan bersifat z}anni> yakni dugaan. Seandainya 
ada hokum yang pasti bersumber dari Alquran dan Sunnah Rasulullah Saw. tentu mereka tidak 
akan berbeda dan tidak pula akan menggunakan nalar mereka dalam menentukan luas dan 
sempitnya batas-batas aurat tersebut. Shihab, Jilbab..., h. 179. 
37Shihab, Jilbab..., h. 180. 
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statemen dalam bukunya, memberikan indikasi bahwa Shihab lebih condong 
untuk mengatakan bahwa perintah jilbab bukanlah suatu kewajiban yang mutlak. 
Berdasarkan ragam pendapat ulama tersebut, kiranya penelitian terhadap 
hadis-hadis mengenai jilbab melalui studi naqd al-h}adi>s\ sangat urgen dan 
signifikan untuk dilakukan. Apatah lagi bila sudah mengarah kepada hukum 
syariat, yang erat kaitannya dengan persoalan dosa dan pahala. Pun untuk 
melihat pengamalan yang terjadi pada masa Nabi saw, sebagai manifestasi dari 
penjabaran wahyu Ilahi (Alqur’a>n al-Kari>m). Dalam tulisan ini lebih fokus 
kepada kualitas hadis tentang jilbab dan kandungan serta implikasi 
pemaknaannya. 
B. Rumusan Masalah 
Berdasar latar belakang masalah di atas, bahwa dalam memahami dan 
menganalisis hadis, maka sangat urgen untuk mengetahui hal-hal yang menjadi 
latar belakang timbulnya pemahaman terhadap satu tema hadis, atau pemahaman 
hadis secara tekstual dan kontekstual dan intertekstual.  
Dari permasalahan tersebut, peneliti akan mengkaji tentang bagaimana 
hadis tentang jilbab? Kemudian dari pertanyaan ini, dirumuskan sub-sub masalah 
untuk mengarahkan kepada pembahasan dalam penulisan nanti. Adapun sub-sub 
masalah yang diangkat yaitu:  
1. Bagaimana kualitas dan kehujjahan hadis tentang jilbab? 
2. Bagaimana hakikat dan kedudukan jilbab menurut hadis? 
3. Bagaimana fungsi dan manfaat jilbab menurut hadis serta aplikasinya 
dalam konteks kekinian? 
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C.  Pengertian Judul  
Judul disertasi ini adalah “Wawasan Hadis tentang Jilbab (Suatu Kajian 
Maud}u>‘i>)”. Terdapat beberapa istilah yang perlu mendapatkan penjelasan 
sehingga tidak terjadi kerancuan dalam pemahaman. 
Wawasan memiliki arti hasil mewawas, tinjauan, pandangan,  
konsepsi dan cara pandang.38 Maka makna wawasan dalam tulisan ini adalah cara 
pandang memahami persoalan jilbab dalam berbagai multidisipliner agar 
menghasilkan pemahaman yang komprehensif. 
Term hadis berasal dari kata hadi>s\ (Arab),39 jamaknya adalah ah}a>di>s\, 
h}ads\a>n, dan h}uds\a>n. Kata tersebut memiliki banyak arti, di antaranya adalah 
lawan dari qadi>m dan semakna dengan baru (jadi>d) dan berita (khabar).40 Dengan 
demikian, jelas bahwa pada umumnya ulama mengakui hadis atau sunnah sebagai 
berita yang berkenaan dengan Nabi saw., baik berupa perkataan, perbuatan, 
maupun taqrîr-nya. Mengenai hal-ihwal Nabi saw., ulama usul dan fikih tidak 
memasukkannya dalam kategori hadis, bahkan yang berkenaan dengan perkataan, 
perbuatan, dan taqri>r Nabi pun dibatasi dengan hal-hal yang bersangkut-paut 
dengan hukum. Berbeda dengan ulama Hadis yang memasukkan segala sabda, 
perbuatan, taqri>r, dan hal-ihwal Nabi (sifat dan pribadinya) sebagai hadis, baik 
berkenaan dengan hukum maupun tidak. 
                                                             
38Kamus Bahasa Indonesia (Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional; Jakarta, 
2008), h. 1620. 
39Kata h}adi>s\ digunakan sebanyak 23 kali di dalam Alquran dengan beberapa makna yang 
secara garis besarnya ada 4, sebagaimana dapat dikemukakan, yaitu: (1) Pesan atau perkataan 
seperti dalam QS. al-Zumar [39]: 23; (2) Cerita mengenai masalah duniawi seperti dalam QS. al-
An‘a>m [6]: 68; (3) Cerita historis seperti dalam QS. T{aha [20]: 9; (4) Cerita atau perbincangan 
yang masih hangat seperti dalam QS. al-Tah}ri>m [66]: 3. 
40Nu>r al-Di>n ‘Itr, Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Cet. III; Damaskus: Da>r al-Fikr, 
1992), h. 26. 
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Jilbab berasal dari akar kata jalaba, diartikan dengan  bermakna 
“menutup sesuatu dengan sesuatu yang lain, sehingga tidak dapat dilihat”.41 
Dalam pengertian lain jilbab diartikan sebagai sejenis gamis, pakaian yang lebih 
lebar dari kerudung akan tetapi bukan selendang yang digunakan untuk menutupi 
kepala dan dada perempuan.42 Dalam tulisan ini yang dimaksud dengan jilbab 
erat kaitannya dengan segala sesuatu yang menutup aurat.  
Studi menurut bahasa berarti “penyelidikan, pemeriksaan, dan 
penelitian”.43 Sedangkan pengertian yang dimaksudkan dalam penelitian disertasi 
ini adalah “kajian dan penelitian yang dilakukan terhadap hadis-hadis Nabi saw. 
tentang jilbab yang terdapat di dalam kitab-kitab hadis, melalui kritik sanad dan 
matan serta isi kandungannya”. 
Adapun kata kritik memiliki beberapa makna yaitu bersifat tidak lekas 
percaya; tajam dalam penganalisaan; dan selalu berusaha menemukan kesalahan 
atau kekeliruan.44 Sedangkan kata kritik berasal dari bahasa Yunani, yaitu kritike 
artinya “pemisahan”; dan krino artinya memutuskan, mempertimbangkan, dan 
menyatakan pendapat”. Secara umum, kritik  diartikan dengan “pertimbangan 
yang membedakan antara yang benar dan yang tidak benar; yang indah dan yang 
jelek; yang bernilai dan yang tak bermutu”. Kritik juga dapat bersifat 
                                                             
41Abu> al-Fad}l Jama>l al-Di>n Muh}ammad Ibn Mukram Ibn Manz}u>r al-‘Afriqi> al-Mis}ri>, 
Lisa>n al-Arab, jilid I (Beirut: Da>r al-S{a>dir, 1410 H/1990 M), h. 72-73. 
42 Ibn Manz}u>r, Lisa>n al-‘Ara>b, jilid I (Beirut: Da>r al-S{adr, t.th.), h. 265. Ibra>hi>m Anis, al-
Mu‘jam al-Wasi>t} (Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, t.th.), h. 128. Dalam kitab ini, jilbab diartikan sebagai 
 (pakaian yang menutupi seluruh tubuh), atau  (pakaian luar 
yang dikenakan di atas pakaian rumah, seperti milhafah (baju tersusun), atau     
(pakaian luar yang digunakan untuk menutupi seluruh tubuh perempuan). 
43WJS Poerwadarminta, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: PN Balai Pustaka, 
1976), h. 1036. 
44Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: PN Balai 
Pustaka, 2007), h. 601. 
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menjatuhkan, juga dapat bersifat membangun.45 Dalam bahasa Arab, kata kritis 
disinonimkan dengan kata naqd (), sedangkan arti dasar kata naqd sendiri 
adalah “menunjuk atau membuat sesuatu itu muncul, tampak, dan jelas”.46 Atau, 
biasa juga diartikan dengan “meneliti dengan cermat”.47 Jika kata naqd dikaitkan 
dengan al-sanad (naqd al-sanad) atau al-matan (naqd al-matan), maka 
diistilahkan dengan “kritik sanad atau kritik matan”. Jadi, maksud kritis dalam 
penelitian ini adalah “upaya menampakkan atau memberikan kejelasan terhadap 
kebenaran dan kekeliruan dalam hadis-hadis jilbab melalui penelitian dengan 
analisis yang teliti dan cermat”. Dalam hal ini, hadis-hadis jilbab akan dipilih dan 
dipilah serta ditetapkan kualitasnya (s}ah}i>h}, h}asan, atau d}a‘i>f) dengan 
menggunakan kaidah-kaidah kesahihan sanad dan matan, sekaligus meneliti 
kandungan matannya sehingga terungkap maksud hadis dengan jelas. 
Mengacu kepada keterangan di atas, maka yang dimaksud dalam disertasi 
ini adalah kajian hadis-hadis tentang jilbab dengan menelaah dan mengkritisi 
hadis tersebut, baik dari segi sanad maupun matan-nya yang dilanjutkan dengan 
pemahaman secara tekstual, kontekstual dan intertekstual. Dengan kata lain, 
upaya menampakkan atau memberikan kejelasan terhadap kebenaran pemahaman 
dan kekeliruan dalam hadis jilbab melalui penelitian dengan analisis yang teliti 
dan cermat. 
Berdasarkan uraian di atas, dapat dikemukakan bahwa ruang lingkup 
pembahasan disertasi ini adalah penelitian terhadap hadis jilbab kaitannya 
dengan kondisi sosio-kultural masyarakat Arab dan dunia Islam pada umumnya, 
yang terdapat dalam kitab-kitab hadis. Penelitian ini meliputi penelitian sanad, 
                                                             
45Ensiklopedi Indonesia, jilid IV (Jakarta: PT. Ichtiar Baru Van Hoeve, t.th.), h. 1890. 
46Definisi ini berbeda dengan definisi yang dikemukakan dalam Abu> H{usain Ah}mad bin 
Fa>ris bin Zakariya>, Mu‘jam Maqa>yis al-Lugah (Cet. I; Beirut: Da>r al-Fikr, 1994), h. 1043. 
47Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Muhdor, Kamus al-Asri (Cet. V; Yogyakarta: Multi 
Karya Grafika, 1998), h. 1936. 
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matan, dan kandungan matan-nya yang kemudian akan dikembangkan dengan 
situasi dan pemahaman umat Islam sekarang.  
D. Kajian Pustaka 
Pembahasan seputar jilbab sebenarnya bukanlah merupakan hal yang 
baru. Wacana ini telah banyak diperbincangkan baik oleh ulama klasik maupun 
ulama kontemporer dengan menggunakan berbagai metode dan pendekatan yang 
berbeda. Pembahasan seputar “jilbab” ini sering pula dikatakan dengan “hijab”. 
Dengan demikian jilbab maupun hijab mempunyai makna yang sama meskipun 
ada beberapa ulama yang membedakan makna kedua istilah tersebut, misalnya 
al-Albāni>. Bagi al-Albāni>, istilah jilbab dan hijab memiliki keumuman dan 
kekhususan sendiri-sendiri. Setiap hijab adalah jilbab, namun tidak semua jilbab 
adalah hijab.48 Beberapa kajian dalam bentuk kitab, buku, diktat dan lain-lain 
telah membahas masalah jilbab, diantaranya: 
1. Muh}ammad Na>s}ir al-Di>n al-Alba>ni> secara khusus menulis dua buah kitab 
dengan judul Jilba>b al-Mar’ah Muslimah fi al-Kita>b wa al-Sunnah. dan 
H{ija>b al-Mar’ah al-Muslimah fi al-Kita>b wa al-Sunnah. Kedua kitab ini 
secara khusus membahas tentang hijab/jilbab. Pembahasannya sangat 
komprehensif karena disertai dengan dalil-dalil Alquran maupun hadis 
Rasulullah saw.  
2. Muh}ammad bin S{ālih} al-‘Us\aimīn, Risa>lah al-H{ija>b. Kitab ini juga 
merupakan pembahasan yang cukup mendalam tentang jilbab perspektif 
ayat-ayat dan hadis-hadis Nabi saw. 
                                                             
48Muh}ammad Na>s}ir al-Dīn al-Alba>ni>, Jilba>b al-Mar’ah al-Muslimah fi> al-Kita>b wa al-
Sunnah (Oman: al-Maktabah al-Isla>miyyah, 1413 H), h. 21. 
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3. Muh}ammad Sa‘i>d al-Asyma>wi> dengan bukunya H{aqi>qat al-Jilba>b wa 
H{ujjiyat al-H{adi>s\. Buku ini memberikan uraian tentang konsep jilbab 
(jilbab) dengan pemahaman secara kontekstual.  
4. Muh}ammad bin Isma>‘i>l al-Muqaddam dengan bukunya Adillah al-H{ija>b. 
Kitab ini berisi dalil-dalil yang bersumber dari Alquran dan hadis 
Rasulullah saw. tentang kewajiban berhijab (jilbab). Kitab ini pun cukup 
lengkap menjelaskan dengan detail argumen ahli tafsir terkait ayat-ayat 
hijab dan jilbab. 
5. Fedwa El-Guindi dengan bukunya Veil: Modesty, Privacy, and 
Resistance, dialihbahasakan oleh Mujiburohman dengan Jilbab; Antara 
Kesalehan, Kesopanan dan Perlawanan. El-Guindi seorang Profesor 
Antropologi Agama yang secara spesifik melakukan penelitian lapangan 
tentang pakaian (terutama jilbab, jilbab dan niqab). Penelitian dilakukan 
di beberapa Negara khususnya Timur Tengah dengan mereduksi 
historisasi pemakaian jilbab/hijab.  
6. M. Quraish Shihab, dengan bukunya Jilbab Pakaian Wanita Muslimah; 
Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan Kontemporer. Buku ini 
berisi dalil-dalil yang dijadikan argument tentang kewajiban berjilbab 
berikut perbedaan pendapat ulama dalam interpretasi terhadap dalil-dalil 
tersebut. Beliau secara rinci memaparkan pandangan ulama masa lalu dan 
cendekiawan masa sekarang tentang perbedaan dalam menafsirkan ayat 
dan hadis Rasulullah saw.  
7. Riffa>t Ha>san dengan metode dekonstruksinya yakni mendekonstruksi 
penafsiran yang telah dinilainya bias patriarkhi-mencoba 
mendekonstruksi makna jilbab yang selama ini dipahami. Bagi Riffat 
Hasan, pada dasarnya sistem purdah, niqab dan jilbab adalah dalam 
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rangka menyelamatkan dan memberi keamanan bagi perempuan dari 
fitnah dan gangguan. Riffat tetap setuju dengan sistem purdah tetapi 
jangan dijadikan alasan bagi wanita untuk dilarang keluar rumah.49 
8. Ibn Kas{īr dalam kitab tafsirnya mengatakan bahwa jilbab adalah 
kewajiban bagi kaum wanita muslimah sebagai penghormatan baginya 
dan pembeda dirinya dengan kaum wanita jahiliyah.50 Pendapat Ibnu 
Kasīr ini banyak diikuti oleh ulama ahlusunnah wal jama’ah di antaranya 
adalah Dr. Sa>lih} bin Fauza>n bin ‘Abdulla>h al-Fauza>n, Syaikh ‘Abd al-
‘Azi>z bin ‘Abdulla>h bin Ba>z, dan lain sebagainya.  
9. Muh}ammad Syah}ru>r seorang tokoh kontroversial-dalam kitabnya “Al-
Kita>b wa Alqur’a>n: Qira>’ah Mu‘a>s}irah" juga membahas masalah jilbab 
dengan menggunakan metode intertekstualitas dan dengan menggunakan 
pendekatan linguistik sintagmatis.51 Hasilnya, Syah}ru>r mendapatkan 
pandangan yang berbeda dengan kebanyakan ulama dalam masalah jilbab. 
Bagi Syah}ru>r, kata al-khumur dalam Surat al-Nūr: 31 tidak bermakna 
“tutup kepala” seperti yang lazim diketahui, namun yang di maksud 
adalah segala macam penutup tubuh baik kepala maupun anggota badan 
yang lain. Dikaitkan dengan konsep Syah}ru>r tentang al-h}add al-adna> 
(batasan minimal) dan al-h}add al-‘ala> (batas maksimal), yang kemudian 
dibandingkan dengan hadis Nabi saw. yang menyatakan bahwa seluruh 
bagian tubuh wanita adalah aurat, maka dapat disimpulkan bahwa bagian 
tubuh yang termasuk kategori al-juyu>b (lekuk tubuh yang mempunyai 
celah dan bertingkat; seperti bagian di antara kedua buah dada, di bawah 
                                                             
49Abdul Mustaqīm dan Sahiron Syamsudin, eds., Studi al-Qur'a>n Kontemporer 
(Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), h. 93. 
50Ibn Kas\i>r, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Az}i>m, jilid III (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2001), 
h. 288. 
51Syamsuddin, Studi..., h. 134. 
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buah dada, di bawah ketiak, kemaluan, dan kedua bidang pantat) adalah 
al-h}add al-adna>. Adapun bagian tubuh seperti wajah, telapak tangan, dan 
telapak kaki adalah al-h}add al-a‘la>. Konsekuensinya, seorang wanita yang 
menutup seluruh anggota tubuhnya berarti ia telah melanggar h}udu>d 
Allah, begitu juga wanita yang memperlihatkan tubuhnya lebih dari 
anggota yang termasuk kategori al-juyu>b.52 
10. Muh}ammad Ja>mil Zainu> dalam bukunya “Penghargaan Islam terhadap 
Wanita”, menyebutkan syarat-syarat jilbab bagi wanita muslimah yang 
membedakan mereka dengan wanita jahiliyah. Secara tidak langsung 
beliau menolak pendapat yang mengatakan bahwa jilbab adalah tradisi 
Arab. 
11. Juneman dengan bukunya “Psychologi of Fashion” (Fenomena Perempuan 
Melepas Jilbab). Sebuah penelitian lapangan tentang fenomena wanita 
yang melepaskan jilbabnya setelah memakai jilbab. Penelitian ini erat 
kaitannya dengan psykologi agama, yang mengarah kepada hal-hal yang 
menyebabkan wanita melepaskan jilbabnya setelah sebelumnya berjilbab.  
12. Yu>suf al-Qard{a>wi> dalam Hadyu al-Isla>m Fata>wa> Mu‘a>s}irah dalam 
masalah cadar atau menutup muka bagi wanita, setelah menyajikan dalil-
dalil yang berbicara dalam masalah tersebut memberikan kesimpulan 
bahwa muka dan dua telapak tangan wanita bukanlah termasuk aurat, 
sehingga tidak wajib untuk ditutup. Lebih lanjut al-Qarada>wi> mengatakan 
bahwa memakai jilbab secara berlebihan pada diri wanita sebagaimana 
dilakukan oleh sebagian masyarakat pada masa-masa Islam adalah 
                                                             
52Shah, Islam..., h. 245-246. 
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kebiasaan yang dibentuk manusia sebagai sikap berhati-hati dan menutup 
pintu kehancuran.53 
13. Abu >al-A‘la> al-Maudu>di> dengan buku Purdah and the Status of Women in 
Islam, secara rinci memaparkan ajaran Islam dalam rangka mewujudkan 
tatanan masyarakat yang bersih, suci dan terhormat. Tatanan masyarakat 
memerlukan beberapa aturan pengokoh, antara lain berupa pembenahan 
batin (is}la>h} al-ba>t}in), hukum pidana (jina>yah) dan tindakan pencegahan. 
Di antara aturan tersebut adalah kewajiban bagi perempuan muslimah 
untuk mengenakan jilbab sebagai upaya pencegahan terhadap tindakan-
tindakan yang merusak dalam segala bentuknya.54 
14. Qa>sim Ami>n, Tah}ri>r al-Mar’ah.55 Kitab ini dianggap sebagai cikal bakal 
terjadinya perubahan dalam diri wanita Mesir. Mereka para wanita Mesir 
melakukan metamorphosis untuk kemudian melakukan perlawanan 
terhadap dogma agama yang selama ini mengekang kebebasan mereka. 
Kitab inilah yang menjadi kontroversi para ulama (khususnya Mesir).  
15. Murtadha Muthahhari, Wanita dan Hijab.56 Kitab ini mulanya dalam 
bahasa Persia, akan tetapi karena banyaknya desakan agar diterjemahkan 
dalam beberapa bahasa, maka kemudian tersebar ke seluruh dunia dalam 
beberapa bahasa, termasuk bahasa Indonesia. Kitab ini cukup 
komprehensif terutama mengenai filosofi jilbab.  
Karena topik ini menyangkut hadis secara langsung, maka sumber utama 
                                                             
53Yusuf Qardawi, Problematika Islam Masa Kini, terj. Tarmana Ahmad Qasim, dkk. (t.t.: 
Trigenda Karya, 1996), h. 278-279. 
54Abu al-A’la al-Maududi, Purdah and the Status of Women in Islam, terj. Mufid Ridho, 
Jilbab: Wanita dalam Masyarakat Islam (Bandung: Penerbit Marja, 2005), h. 189. 
55Ami>n, Tah}ri>r..., h. 65. 
56Murtadha Muthahhari, Mas’alah al-Hijab, terj. Nashib Mustafa, Wanita dan Hijab 
(Jakarta: Lentera, 2002). 
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adalah hadis-hadis yang disusun oleh ulama hadis dalam al-Kutub al-Tis‘ah 
(S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} Muslim, Sunan Abi> Da>wud, Sunan al-Turmuz\i>, Sunan 
al-Nasa>’i>, Sunan Ibn Ma>jah, Musnad Ah}mad, Muwat}t}a’ Ma>lik dan Sunan al-
Da>rimi>), Ibn Qutaibah, al-Sunan al-Kubra> al-Baihaqi>, Ja>mi‘ al-Kubra> dan Ja>mi‘ 
al-S}agi>r al-Suyu>t}i> dan kitab-kitab hadis lain dengan jalan mengambil hadis-hadis 
yang berkaitan dengan masalah jilbab. Kemudian kitab-kitab syarah hadis yang 
menjelaskan hadis yang terkait, seperti Ibn H{ajar, dengan kitabnya Fath} al-Ba>ri> 
Syarh} S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, ‘Umdah al-Qa>ri> yang ditulis oleh Badr al-Di>n Mah}mu>d 
bin Ah}mad al-‘Aini>. Kedua kitab syarh ini memuat hadis-hadis yang ditulis oleh 
al-Bukha>ri> dengan penjelasan panjang lebar dengan sistematis, karena urutan 
pembahasannya sesuai dengan urutan bab dalam kitab hadis karya al-Bukha>ri>. 
Dan kitab syarh} yang lainnya yang terkait dengan pembahasan dalam karya 
ilmiah ini. 
Sisi-sisi perbedaan antara tulisan ini dengan tulisan-tulisan sebelumnya 
terletak pada metode pendekatan yang digunakan dalam menganalisis hadis-
hadis tentang jilbab secara komprehensif. Varian pendekatan yang menggunakan 
multidisipliner memperkaya pemahaman terhadap kajian tentang masalah jilbab. 
Dengan demikian, maka akan menambah khazanah pemahaman tentang jilbab 
secara utuh dan menyeluruh.  
E. Kerangka Teoretis 
Penelitian tentang hadis-hadis jilbab difokuskan pada kualitas dan 
kehujjahan hadis serta pemahaman terhadap kandungan hadis tersebut. Dalam 
hal kualitas hadis, persoalan pokok yang mesti dikaji adalah unsur sanad dan 
matan. Sanad mencakup rangkaian periwayat yang meriwayatkan hadis dari 
mukharrij hingga perawi awal atau sahabat. Sedang matan memfokuskan kajian 
pada pemaknaan atas tekstualitas hadis atau kandungan hadis.  
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Penelitian ini merujuk kepada hadis-hadis yang berkaitan dengan jilbab 
(busana muslimah) sebagai sumber utama dan sebagaimana lazimnya dalam 
kajian hadis perangkat yang dibutuhkan dalam menganalisa satu hadis yaitu 
dengan menggunakan ilmu hadis sebagai pisau analisisnya. Kemudian hadis-
hadis jilbab tersebut akan dikaji lebih jauh matannya dari aspek ontologis, 
epistimologi dan aksiologinya, serta mengidentifikasi penerapan konsep jilbab 
dari berbagai aspek kehidupan, seperti dalam bidang sosial, kemasyarakatan, 
politik dan lain-lain. Olehnya itu, berikut ini akan dibuat satu illustrasi untuk 































F. Metodologi Penelitian 
Metode penelitian merupakan hal yang sangat penting dalam sebuah 
penelitian karena berhasil tidaknya suatu penelitian sangat ditentukan oleh 
bagaimana peneliti memilih metode yang tepat. Salah satu model penelitian 
kepustakaan adalah studi pustaka atau teks yang seluruh substansinya 
memerlukan olahan filosofik atau teoritik yang terkait dengan nilai-nilai 
(values).57 Adapun metodologi adalah serangkaian metode yang saling 
melengkapi yang digunakan dalam melakukan penelitian.58 Sedangkan dari segi  
manfaatnya, penelitian ini  termasuk pada kategori penelitian murni (pure 
research), yakni  penelitian yang diarahkan pada pengembangan ilmu 
pengetahuan. Sedangkan dari segi metode interpretasi teks hadisnya, penelitian 
ini menggunakan salah satu  metode  pensyarahan dan pemahaman hadis, yakni 
metode tematik atau maud}u>’i.59 
                                                             
57Noeng mengklasifikasikan studi pustaka atau studi teks dalam empat kategori; 
pertama, studi pustaka sebagai telaah teoritik suatu disiplin ilmu yang perlu dilanjutkan dengan 
uji empirik untuk memperoleh bukti kebenaran empirik; kedua, studi teks yang mempelajari teori 
linguistik atau studi kebahasaan atau studi perkembangan bahasa; ketiga, studi pustaka yang 
seluruh substansinya memerlukan olahan filosofik atau teoritik dan terkait pada values; keempat, 
studi karya sastra. Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Rake Sarasin, 
1998), h. 296-297. 
58Suharsini Arikunto, Manajemen Penelitian (Jakarta: Rineka Cipta, 1990), h. 22. 
59 Arifuddin Ahmad merumuskan langkah operasional metode tematik dalam pengkajian 
hadis sebagai beriku: 1) Menentukan tema atau masalah yang akan dibahas; 2) Menghimpun atau 
mengumpulkan data hadis-hadis yang terkait dengan satu tema, baik secara lafal maupun secara 
makna melalui kegiatan takhri>j hadis; 3) Melakukan kategorisasi berdasarkan kandungan hadis 
dengan memperhatikan kemungkinan perbedaan peristiwa wurudnya hadis (tanawwu’) dan 
perbedaan periwayatan hadis (lafal dan makna); 4) Melakukan kegiatan i’tibar dengan 
melengkapi skema sanad; 5) Melakukan penelitian sanad, meliputi: penenlitian kualitas pribadi 
dan kapasitas intelektual para periwayat yang menjadi sanad hadis bersangkutan serta metode 
periwayatan yang digunakan masing-masing periwayat; 6) Melakukan penelitian matan, meliputi 
kemungkinan adanya ‘illat (cacat) dan terjadinya syaz| (kejanggalan); 7) Mempelajari term-term 
yang mengandung pengertian serupa sehingga hadis terkait bertemu pada satu muara tanpa 
adanya perbedaan atau kontradiksi, juga “pemaksaan” makna kepada makna yang tepat; 8) 
Membandingkan berbagai syarahan hadis dari berbagai kitab-kitab syarah dengan tidak 
meninggalkan syarahan kosa kata, frase dan klausa; 9) Melengkapi pembahasan dengan hadis-
hadis atau ayat-ayat pendukung dan data yang relevan; 10) Menyusun hasil penelitian menurut 
kerangka besar konsep (grand concept) sebagai bentuk laporan hasil penelitian dan sebuah karya 
penelitian atau syarahan hadis. Lihat, Arifuddin Ahmad, Metode Tematik dalam Pengkajian 
Hadis, Makalah, (Makassar: Universitas Islam Negeri Alauddin, 2007), h. 11-12. 
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1. Jenis Penelitian dan Sumber Data  
Penelitian ini secara kategorial merupakan penelitian kepustakaan (library 
research). Oleh karena itu sumber data penelitian diperoleh dari kitab-kitab atau 
buku-buku karya tokoh yang diteliti maupun referensi lain yang berkaitan dengan 
pokok pembahasan. Data dalam penelitian ini dibedakan menjadi dua yakni data 
primer dan data skunder.  
Data-data primer adalah teks hadis yang terdapat dalam al-Kutub al-
Tis‘ah (S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} Muslim, Sunan Abi> Da>wud, Sunan al-Turmuz\i>, 
Sunan al-Nasa>’i>, Sunan Ibn Ma>jah, Musnad Ah}mad, Muwat}t}a’ Ma>lik dan Sunan 
al-Da>rimi>), Ibn Qutaibah, al-Sunan al-Kubra> al-Baihaqi>, Ja>mi‘ al-Kubra> dan 
Ja>mi‘ al-S}agi>r al-Suyu>t}i>, serta kitab-kitab syarah-nya dan asba>b al-wuru>d, dan 
data fenomena jilbab yang diungkap oleh para pemikir.  
Sedangkan data sekunder adalah berupa wacana-wacana konseptual atau 
tinjauan teoritis tentang hadis dan kritik hadis baik dalam bentuk kitab-kitab, 
buku-buku yang erat kaitannya dengan pembahasan, diantaranya Jilba>b al-
Mar’ah al-Muslimah fi> al-Kita>b wa al-Sunnah, karya Al-Alba>ni>, kitab Risa>lah al-
H{ija>b karya al-‘Us\aimīn yang telah diterjemahkan dengan judul Hukum Cadar 
oleh Abu Idris, Adillah al-H{ija>b, karya Isma>‘i>l al-Muqaddam, Jilbab Pandangan 
Ulama Masa Lalu dan Kontemporer karya M. Quraish Shihab, Fadwa el-Guindi, 
Jilbab; Antara Kesalehan, Kesopanan dan Perlawanan dan lain-lain. 
2. Metode Pendekatan 
 Pendekatan utama yang digunakan dalam penelitian ini yaitu 
menggunakan pendekatan normatif-deskriptif. Namun pendekatan tersebut 
bukanlah satu-satunya pendekatan akan tetapi dibantu dengan pendekatan 
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multidisipliner yaitu menggunakan beberapa disiplin ilmu untuk menghasilkan 
penelitian yang komprehensif. Adapun pendekatan yang dimaksud yaitu: 
a. Pendekatan teologis-normatif dimaksudkan suatu pendekatan yang 
menekankan pada pemahaman  berdasarkan dasar-dasar agama, yakni 
Alquran dan hadis serta norma-norma lainnya yang berasal dari ketentuan 
dan perundang-undangan yang berlaku. 
b. Pendekatan ilmu hadis, digunakan untuk mengetahui kualitas hadis-hadis 
jilbab dengan merujuk kepada kaidah-kaidah kesahihan hadis baik dari 
segi sanad maupun matannya. Pendekatan ilmu hadis ini merupakan 
pendekatan utama dalam penelitian ini. 
c. Pendekatan teleologis, digunakan sebagai dasar pijakan dalam 
menganalisa hukum yang ditimbulkan dari permasalahan yang dikaji. 
d. Pendekatan hermeneutik,60 pendekatan ini merupakan cara untuk 
menafsirkan teks masa silam dan menerangkan perbuatan pelaku sejarah. 
Dalam memahami sebuah teks, ada tiga subyek yang berperan yaitu pihak 
yang menuangkan ide teks, teks itu sendiri, dan pembaca teks. Boleh jadi, 
apa yang dituangkan dalam teks tidak mewakili seluruh ide yang 
dituangkan. Dengan kata lain, apa yang dimaksud oleh penggagas tidak 
selalu sama dengan teks. Artinya, yang dipikirkan tidak selengkap dengan 
yang ditulis. Boleh jadi juga, apa yang  tertulis tidak sama dengan 
pemahaman pembaca. 
Fungsi hermeneutik adalah agar tidak terjadi distorsi pesan atau 
informasi antara teks, penulis teks, dan pembaca teks. Karena itu, untuk 
memperoleh pemaknaan yang lebih komprehensif, maka ada tiga hal yang 
                                                             
60Selengkapnya teknik interpretasi ini dapat dilihat dalam buku Paradigma Baru 
Memahami Hadis Nabi: Refleksi Pemikiran Pembaruan Prof. Dr. Muhammad Syuhudi Ismail 
karya Arifuddin Ahmad. 
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menjadi starting point yaitu aspek kebahasaan, dunia penulis teks dan 
dunia pembaca teks.61 Ketiga hal itu memiliki dunia sendiri-sendiri yang 
bisa saling mendukung atau sebaliknya membelokkan pemakanaan yang 
diberikan. Dengan melihat cara kerja metodologi hermeneutik, maka 
sangat relevan dalam mengkaji sebuah teks yang sudah ada sejak dulu.  
e. Pendekatan sosiologis, digunakan untuk menyelidiki bagaimana tata cara 
masyarakat, kebudayaan dan pribadi-pribadi mempengaruhi agama 
sebagaimana agama mempengaruhi mereka khususnya dalam 
mengaplikasikan konsep jilbab dalam kehidupannya. Masalah-masalah 
sosial yang muncul di tengah masyarakat merupakan problem yang harus 
diselesaikan, terutama kondisi saat sekarang dimana beberapa Negara 
melarang pemakaian simbol-simbol agama, bahkan ada juga beberapa 
daerah yang melegalformalkan dengan membuat peraturan daerah 
(PERDA) syariat Islam, termasuk simbol agama. 
f. Pendekatan antropologis dimaksud suatu pendekatan pemahaman hadis 
dengan memperhatikan terbentuknya pola-pola perilaku manusia pada 
tatanan nilai yang dianut dalam kehidupan masyarakat tertentu. 
g. Pendekatan historis, adalah suatu pendekatan yang mempertimbangkan 
keadaan sosial masyarakat, tempat dan waktu suatu hadis diriwayatkan. 
Menurut Nizar Ali, sebagaimana dikutip M. Tasrif, pendekatan sosio-
historis adalah memahami hadis dengan melihat sejarah sosial dan setting 
sosial pada saat dan menjelang hadis tersebut disabdakan.62 Melalui 
pendekatan ini, dapat dilakukan periodesasi atau derivasi sebuah fakta, 
                                                             
61Mah}mu>d al-Tah}h}a>n, Us}u>l al-Takhri>j wa Dira>sah al-Asa>nid (Cet. III; Riyad: Maktabah      
al-Ma‘a>rif li al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 1996), h. 35. 




dan melakukan rekonstruksi proses genesis (perubahan dan 
perkembangan). Dengan pendekatan ilmu sejarah, dapat diketahui asal-
usul pemikiran, pendapat, sikap dari tokoh, mazhab dan golongan 
tertentu.  
h. Pendekatan linguistik (bahasa) dipahami sebagai pemaknaan teks-teks 
hadis Nabi antara lain dengan mempertimbangkan makna sebuah kata  
(mufradat) dan struktur gramatikalnya (kaidah-kaidah ilmu nahwu) serta 
kaidah-kaidah ilmu balaghah. 
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3. Metode Pengumpulan Data 
Dalam penelitian ini, Peneliti menggunakan metode maud}u>‘i>,63 yaitu 
metode yang menghimpun dalil-dalil (hadis-hadis) yang ada dalam kitab-kitab 
hadis yang mempunyai maksud yang sama dalam arti sama-sama membicarakan 
satu topik masalah. Olehnya itu, kajian ini bersifat kepustakaan (library 
research), karena data yang dihimpun sepenuhnya merupakan data kepustakaan 
sejauh dipandang dapat mewakili dan berkaitan (relevan) dengan objek kajian ini. 
Karena objek penelitian ini adalah hadis-hadis jilbab dalam kitab-kitab hadis, 
maka penelitian yang dilakukan mengacu pada kitab-kitab hadis. Penelitian 
terhadap hadis-hadis dalam berbagai kitab hadis penting untuk dilakukan, paling 
tidak dapat dijadikan bahan komparasi, muta>bi‘, dan sya>hid terhadap hadis-hadis 
yang ada. Di samping itu, juga dibutuhkan kitab-kitab anotasi (syarh}) hadis dan 
kitab-kitab lainnya yang memiliki relevansi dengan kajian ini sebagai upaya 
untuk memahami kandungan matan hadis-hadisnya. 
4. Teknik Interpretasi 
Teknik intepretasi  dalam konteks studi matan hadis dapat dimaknai 
sebagai prosedur atau cara kerja tertentu dalam  memahami makna matan hadis 
yang meliputi kosa kata, frase, klausa dan kalimat. Teknik interpretasi dalam 
memahami hadis-hadis Nabi setidaknya memakai teknik-teknik berikut: tekstual, 
intertekstual dan kontekstual.64 Ketiga teknik interpretasi ini selanjutnya akan 
menjadi acuan dalam menganalisis kandungan hadis tentang jilbab.  
                                                             
63Metode maud}u>‘i> terbilang baru dalam bidang hadis, karena mengadopsi metodologi 
dalam bidang tafsir. Walau demikian metode ini cukup bagus dalam menelaah hadis-hadis 
tematik. 
64Arifuddin Ahmad, Metodologi Pemahaman Hadis: Kajian Ilmu Ma’a>ni> al-Hadis 
(Makassar: Alauddin University Press, 2013), h. 19-117  
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Teknik interpretasi secara tekstual adalah pemaknaan-pemaknaan teks 
hadis berdasarkan apa yang tersurat dalam teks secara literal. Teknik 
interpretrasi ini meniscayakan pemaknaan secara kebahasaan (lugha>wi>), tujuan 
lafaz teks hadis dan dala>lah yang terkandung dalam teks tersebut. Interpretasi 
intertekstual, yakni menghubungkan hadis yang dikaji antara lain dengan teks 
Alquran yang terkait, dan atau hadis lain yang semakna. Sedangkan teknik 
kontekstual adalah sebuah upaya memahami teks hadis-hadis Nabi  dengan 
melihat aspek-aspek di luar teks sendiri.65 
5. Langkah-langkah Penelitian  
Sebagaimana telah dikemukakan sebelumnya, penelitian ini menggunakan 
metode maud}u>’i. Dengan demikian langkah-langkah yang ditempuh dalam 
penelitian ini sebagai berikut: Pertama, setelah tema ditentukan, langkah awal 
dalam penelitian ini adalah melakukan takhrīj, yang digunakan untuk melihat 
secara konfirmatif keberadaan hadis-hadis yang akan diteliti. Selanjutnya 
dilakukan i'tibār al-sanad agar terlihat seluruh jalur sanad yang diteliti, nama-
nama perawi dan metode periwayatan yang digunakan, sehingga dapat diketahui 
sanad hadis secara keseluruhan, dilihat dari ada atau tidaknya pendukung yang 
berstatus mutābi' atau syāhid.66 
  Kedua, melakukan kategorisasi dan klasifikasi berdasarkan kandungan 
hadis dengan memperhatikan kemungkinan perbedaan peristiwa wurudnya hadis 
(tanawwu’) dan perbedaan periwayatan hadis (lafal dan makna). Hadis-hadis 
                                                             
65Arifuddin Ahmad, Metodologi Pemahaman Hadis…, h. 19-117; Ismail, Metodologi..., 
h. 52. Abdul Muin Salim menyebutkan ada 7 teknik interpretasi, yaitu; interpretasi tekstual, 
interpretasi linguistik, interpretasi sistematis, interpretasi sosio-historis, interpretasi teleologis, 
interpretasi kultural, dan interpretasi logis. Abdul Muin Salim, Konsepsi Kekuasaan Politik 
dalam Al-Qur’an (Cet. III; Jakarta: RajaGrafindo, 2002), h. 23-30 
66Mutābi' atau biasa juga disebut tabi’ adalah periwayat yang  berstatus sebagai 
pendukung (corroboration) pada periwayat yang bukan sahabat. Sedangkan syāhid adalah 
periwayat yang  berstatus sebagai pendukung (corroboration)  pada periwayat yang berkedudukan 
sebagai sahabat. Lihat, al-Khaṭīb, Uṣūl, 366; ‘Alī Nāyif Biqā’ī, Dirāsah Asānīd al-Ḥadīs\ al-Sharīf 
(Beirut: Dār al-Bashā’ir al-Islāmiyyah, 2001), 117-118; Syuhudi, Metodologi, 50-53.   
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yang dikategorisasi dihimpun sesuai makna yang dikandung hadis tersebut, 
selanjutnya dipilih dan dirumuskan menjadi beberapa sub tema. 
Ketiga, menentukan kualitas sanad hadis. Untuk data yang berkenaan 
dengan kualitas hadis-hadis jilbab, seperti kualitas sanad, baik ketersambungan 
sanad maupun ke-s}iqah-an para perawinya, dari sahabat hingga mukharrij 
diperlukan data tentang kajian biografis para perawi hadis (tārīkh al-ruwāt) dan 
kajian kritis terhadap kredibilitas mereka (jarh} wa ta’dīl) oleh para kritikus hadis 
yang digali dari literatur-literatur rijāl al-hadīs}.  
Keempat, melakukan penelitian matan, meliputi kemungkinan adanya 
‘illat (cacat) dan terjadinya syaz}.  
Kelima, melacak asba>b al-wuru>d al-h}adi>s},  mengidentifikasi  teks hadis 
dari aspek kebahasaan;  identifikasi kandungan konsep dalam suatu hadis; 
membandingkan berbagai syarahan hadis dari berbagai kitab-kitab syarah dengan 
tidak meninggalkan syarahan kosa kata, frase dan klausa. 
Keenam, memahami kandungan makna hadis dengan meneliti dalalahnya;  
melengkapi pembahasan dengan hadis-hadis atau  ayat-ayat Alquran secara 
proporsional, paling tidak yang memiliki kesamaan pesan  moral (ideal) dan arti 
maknawi yang relevan.  
 Ketujuh, melakukan pemahaman hadis dengan pendekatan integratif dari 
berbagai disiplin ilmu yang relevan dengan kajian; dan melakukan pengembangan 
dan “pengembaraan” makna dengan berbagai teknik interpretasi: tekstual, 
intertekstual dan  kontekstual.  
Kedelapan, menyusun hasil penelitian menurut kerangka besar konsep 
(grand concept) dengan menentukan ontologis, epistemologis dan aksiologisnya 




G. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
a. Tujuan penelitian 
1. Untuk mengetahui dan menilai hadis-hadis jilbab yang termaktub dalam 
kitab-kitab hadis benar-benar bersumber dari Rasulullah atau tidak, serta 
mengungkap kualitas hadis-hadis jilbab baik dari segi sanad maupun 
matan. 
2. Untuk mengetahui kandungan hadis-hadis jilbab, serta mendeskripsikan 
konsep jilbab yang tertuang dalam hadis Rasulullah saw.  
3. Untuk memberikan pemahaman yang komprehensif tentang makna dan 
kandungan hadis tentang jilbab.  
b. Kegunaan Penelitian 
1. Hasil penelitian ini, menjadi sumbangan praktis yang bersifat ilmiah 
kepada masyarakat luas, mengenai eksistensi jilbab dalam perspektif 
hadis.   
2. Hal ini juga penting bagi kalangan akademisi, pemerintah dan kepada 
peneliti kajian keislaman dalam mengungkapkan suatu metode baru 
dalam penelitian agama, khususnya terkait psikologi agama.  
3. Untuk menambah literatur yang mengkaji masalah konsep jilbab 
kaitannya dengan persoalan aspek sosio-kultural dalam kehidupan 





TINJAUAN UMUM TENTANG JILBAB  
DAN METODE KRITIK HADIS 
A. Tinjauan Umum Tentang Jilbab 
Diskursus tentang jilbab seakan tidak pernah berhenti, menjadi trending 
topic yang sangat menarik bagi para peneliti dalam melakukan kajian dan 
penelitian dari berbagai sudut pandang. Jilbab nampaknya tidak hanya menjadi 
bagian dari unsur teologis normatif, namun sudah masuk dalam ranah 
dinamika peradaban, bahkan jauh masuk menelusuri unsur fashion dan ekonomi. 
Indonesia. 
Di dunia Islam termasuk Indonesia, jilbab mengalami metamorfosis yang 
berkembang secara bertahap. Metamorfosis jilbab di Indonesia ini tidak terlepas 
dari beberapa hal yang mempengaruhinya antara lain: budaya, tafsir agama, 
kultur sosial ekonomi dan trend globalisasi Di dalam seting sosial Eropa, 
kebanyakan peneliti cenderung mengaitkan jilbab dengan konflik sosial yang 
berhubungan dengan diskursus publik tentang kependudukan, imigran dan kajian 
hukum. Sebaliknya, di dalam konteks Timur Tengah, isu jilbab biasanya 
ditekankan pada aspek simbolik, budaya dan politik. Namun, untuk konteks 
Indonesia kebanyakan peneliti asing mengkaitkan jilbab dengan modernitas, 
identitas dan kontestasi makna “jilbab.” 
 
1. Pengertian Jilbab, Hijab, Niqa>b dan Khima>r 
Jilbab berasal dari akar kata jalaba ( ) , diartikan dengan  
bermakna “menutup sesuatu dengan sesuatu yang lain, sehingga tidak dapat 
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dilihat”.1 Ibn Manz}u>r mendefenisikan jilbab sebagai      
(pakaian yang menutupi seluruh tubuh), atau  (pakaian luar 
yang dikenakan di atas pakaian rumah, seperti milhafah (baju tersusun), atau 
    (pakaian luar yang digunakan untuk menutupi seluruh tubuh 
perempuan).  
Al-Zamaksyari2 mendefinisikan bahwa jilbab adalah ; 

 
Pakaian yang lebar, lebih lebar dari khima>r tapi bukan selendang yang 
dililitkan pada kepala wanita dan membiarkan terjulur sampai menutup 
dada. 
 
Dengan demikian jilbab diartikan sebagai sejenis gamis, pakaian yang 
lebih lebar dari kerudung akan tetapi bukan selendang yang digunakan untuk 
menutupi kepala dan dada perempuan.3 Berbeda dengan hijab yang memiliki 
makna yang cukup luas dan umum. Sebahagian ada yang mempersamakan arti 
antara jilbab dan hijab,4 dan sebahagian yang lain membedakan keduanya. 
Hijab berasal dari bahasa Arab h}ajaba berarti al-sitr yaitu “tabir” atau 
menyembunyikan dari pandangan.5 Istilah ini dikenal di beberapa negara Arab-
                                                             
1Abu> al-Fad}l Jama>l al-Di>n Muh}ammad Ibn Mukram Ibn Manz}u>r al-‘Afriqi> al-Mis}ri>, 
Lisa>n al-Arab, jilid I (Beirut: Da>r al-S{a>dir, 1410 H/1990 M), h. 72-73. 
2Abu Qasim Mahmud bin Umar bin Ahmad al-Zamakhsyari Jarullah, al-Kasysyaf, Juz III 
(Teheran, Intisyara>t afta>b, tth),h. 274. Lihat juga Muhammad Jama>luddin al-Qasimiy, Tafsir al-
Qasimiy, Mahasin al-Ta’wil, cet. II, Juz 13 (Beirut: Dar al-Fikr, 1978), h. 306 
 
3Ibn Manz}u>r, Lisa>n al-‘Ara>b, jilid I (Beirut: Da>r al-S{adr, t.th.), h. 265. Ibra>hi>m Anis, al-
Mu‘jam al-Wasi>t} (Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, t.th.), h. 128.  
4Nasaruddin Umar mengutip pendapat Fatimah Mernissi yang menyatakan bahwa telah 
terjadi pergeseran makna hijab dari semula berarti tabir, berubah makna menjadi pakaian penutup 
aurat. Nasaruddin Umar, Ketika Fikih Membela Perempuan (Jakarta: PT Elex Media 
Komputindo, 2014), h. 39. 
5“Hijab” diartikan dengan “dinding penghalang” (al-Ah}za>b ayat 59). Dalam berbagai 
ayat Alquran kata hija>b dipakai dalam urusan akidah. Misalnya dikatakan bahwa hati orang kafir 
ada h}ija>b (dinding penghalang) dalam memahami kebenaran (Fus}s}ila>t ayat 5, al-Mutaffifin ayat 
15). Sedangkan kata hija>b juga digunakan untuk menjelaskan bahwa manusia tidak mungkin 
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Afrika seperti di Mesir, Sudan, dan Yaman. Jika begitu, hijab secara umum bisa 
diartikan sebagai penutup pandangan lelaki dan wanita. Dalam Kamus Besar 
Bahasa Indonesia, hijab bermakna: Dinding yang membatasi sesuatu dengan yang 
lain, dinding yang membatasi hati manusia dengan Allah, dinding yang membatasi 
hati seseorang untuk mendapatkan harta warisan. Jadi dalam hal ini, hijab bukan 
berarti berupa pakaian wanita.6 Muh}ammad Na>s}ir al-Di>n al-Alba>ni> mendefinisikan 
bahwa “hijab” bukanlah berupa pakaian wanita, akan tetapi apa saja yang menutupi 
atau memisahkannya berupa tembok, kain korden atau yang serupa.7 
Sedangkan dituliskan dalam Lisa>n al-‘Arab, hijab berarti al-satr (sekat, 
pembatas, penutup). Hijab menurut Ibn Manz\u>r, adalah nama sesuatu yang 
dipakai untuk menutupi atau memisahkan antara dua hal.8 Allah berfirman dalam 
surah Fusilat/41 ayat 5:    

Terjemahnya:  
Dan di antara kami dan engkau ada h}ija>b. 
Hijab yang bentuk jamaknya al-h}ujub menurut istilah adalah sesuai 
dengan pemaknaan di dalam segi bahasanya. Yang dimaksudkan ialah sekat yang 
                                                                                                                                                                       
dapat menerima perkataan dari Allah Swt. secara langsung kecuali melalui h}ija>b (tabir) (al-Syu>ra> 
ayat 51) dan antara orang kafir dan orang beriman di akhirat kelak ada hija>b (dinding pemisah) 
(al-A‘ra>f ayat 46), h}ija>b (batas tersembunyi) (al-Isra>’ ayat 45) juga berarti menghilang dari 
pandangan (S{a>d ayat 32). Fatima Mernisi, Wanita di dalam Islam (Bandung: Pustaka, 1994), h. 
118. 
6Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa Departemen 
Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta : Balai Pustaka, 1994), h. 351.  
7Muhammad Nashiruddin al-Albani, Jilbab dan Hijab Busana Wanita Islam Menurut Al-
Qur’an dan Sunnah Nabi, terj. Ahmad Warsan Karim Hayaza’(Semarang: Toha Putra, 1983),  
h. 38. 
8Abu> al-Fad}l Jama>l al-Di>n Muh}ammad ibn Makram Ibn Manz\u>r, Lisa>n al-‘Arab, (Beirut: 
Da>r as}-S{adr, 1414 H/1994 M), h. 298. IAIN Syarif Hidayatullah, Ensiklopedi Islam Indonesia 
(Jakarta: Djambatan, 1992), h. 317. 
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menjadi pembatas antara laki-laki dan wanita untuk menghindari terjadinya 
fitnah.9  
Ada dua kosa kata yang dewasa ini dipakai banyak orang untuk makna 
yang sama yaitu hijab dan jilbab. Secara umum keduanya menunjuk kepada 
pakaian wanita yang menutup kepala dan tubuhnya. Hijab memberi makna 
penutup karena menunjuk kepada suatu alat penutup. Penutup yang dirujuk 
sebagai hijab muncul di balik kata tabir. Diafragma yang memisahkan jantung 
dari perut juga bisa disebut hijab.10 Alquran sendiri menyebut kata hijab bukan 
untuk suatu bentuk pakaian yang dikenakan wanita akan tetapi untuk arti tirai, 
pembatas, penghalang, penyekat antara dua bagian atau dua pihak yang 
berhadapan sehingga satu sama lain tidak saling melihat atau memandang.11 
Akan tetapi kata hijab apabila diartikan dengan penutup, maka aplikasi 
maknanya adalah seorang wanita yang ditempatkan di belakang tabir. Hal inilah 
yang menyebabkan banyak orang berpikir bahwa Islam menghendaki wanita 
untuk selalu berada di belakang tabir, harus dipingit dan tidak boleh 
meninggalkan rumah. 
Sebagai pengetahuan, bahwa jenis-jenis pakaian wanita dalam vocabulary 
Arab pada masa Rasulullah dikenal dengan beberapa istilah, yaitu: khima>r 
(kerudung; secarik kain yang khusus menutupi bagian kepala), dir‘ (pakaian yang 
khusus menutupi bagian badan hingga kaki; jubah), niqa>b (kain yang khusus 
menutupi hidung dan mulut), yashmaq dan burqu>c (kain transparan yang khusus 
menutupi daerah muka kecuali bagian bola mata), iza>r (pakaian berjahit yang 
                                                             
9Abdur-Rasul Abdul Hasan al-Ghaffar, Wanita Islam dan Gaya Hidup Modern, terj: 
Bahruddin Fanani (Bandung: Pustaka Hidayah, 1995), h. 36. 
10Murthadha Muthahhari, Hijab Gaya Hidup Wanita Islam, terj: Agus Efendi dan 
Alwiyah Abdurrahman (Bandung: Mizan, 1994), h. 11. 
11Husein Muhammad, Islam Agama Ramah Perempuan Pembelaan Kiai Pesantren 
(Yogyakarta: LKiS, 2004), h. 207.  
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menutupi anggota badan), miqna’ah (kerudung kecil) rida>’ (pakaian luar yang 
menutupi bagian atas badan di atas iza>r; liba>s), liba>s (baju), milhaf (kain yang 
digunakan untuk menutupi pakaian lainnya) atau selimut (dis\a>r), lis\am atau nisaf 
(kerudung lebih panjang atau selendang), s\aub (secarik kain yang menutupi dada 
serta punggungnya), dan jilbab (kerudung yang menutupi bagian luar kepala 
hingga kaki, termasuk menutupi dir‘ dan khima>r) dan tidak dikenal istilah 
hijab.12 
Filsafat di balik hijab bagi wanita dalam Islam adalah bahwa wanita harus 
menutup tubuhnya di dalam pergaulannya dengan laki-laki yang menurut hukum 
agama bukan mah}ram-nya dan bahwa dia tidak boleh memamerkan dirinya.13 
Hijab yang berkaitan dengan persoalan wanita adalah sekat yang menjadi 
penghalang wanita agar auratnya tidak tampak oleh laki-laki. Hijab bagi wanita 
memiliki bentuk yang bermacam-macam, sesuai dengan adat dan tradisi 
masyarakat. Bentuk-bentuk hijab seperti, sarung, selimut, baju besi, jilbab, serta 
sekedup yang yang dipakai untuk membawa wanita yang diletakkan di atas 
punggung unta.14 Dengan demikian jilbab merupakan salah satu dari bentuk hijab 
yang dewasa ini khususnya di Indonesia dikenakan oleh para muslimah. Hijab 
dalam bentuk apapun yan penting berfungsi sebagai penutup tubuh wanita yang 
dapat membangkitkan syahwat. 
Pokok pangkal perkara hijab sebenarnya bukan apakah sebaiknya wanita 
berhijab dalam pergaulannya dengan masyarakat, melainkan apakah laki-laki 
bebas mencari kelezatan dan kepuasan dalam memandang wanita. Menurut 
                                                             
12Nasaruddin Umar, “Antropologi Jilbab”, Ulumul Qur‘an, no. 5, vol. VI, Lembaga Studi 
Agama dan Filsafat bekerjasama dengan Pusat Peranserta Masyarakat, (1996): h. 36. ‘Abd al-
H{ali>m Abu> Syaqqah, Tah}ri>r al-Mar’ah fi> ‘As}r al-Risa>lah, juz IV (Mesir: Da>r al-Qala>m li al-Nasyr 
wa al-Tauzi>‘, t.th.), h. 54. 
13Muthahhari, Hijab..., h. 14. 
14Al-Ghaffar, Wanita..., h. 35.  
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Islam, laki-laki hanya diijinkan mencari kelezatan dan kepuasan memandang 
dalam batas-batas keluarga dan pernikahan saja, dan dilarang keras 
mendapatkannya di luar wilayah ini. Tujuan pembatasan ini adalah terciptanya 
keluarga yang sehat, harmonis, dan saling mempercayai. Sebagai sendi 
terwujudnya masyarakat yang sehat, damai, berwibawa, dan menjunjung tinggi 
harkat wanita. 
Hijab dalam ajaran Islam menanamkan suatu tradisi yang universal dan 
fundamental untuk mencabut akar-akar kemerosotan moral, dengan menutup 
pergaulan bebas. Sesuai dengan makna harfiyahnya, hijab merupakan pemisah 
dalam pergaulan antara laki-laki dan wanita. Tanpa pemisah ini, akan sangat sulit 
mengendalikan luapan nafsu syahwat yang merupakan naluri yang sangat kuat 
dan dominan.15 Selain itu, hijab juga bertujuan untuk membatasi seluruh bentuk 
pemuasan seksual hanya pada lingkungan keluarga dan pernikahan.16 
Ayat hijab sangat terkait dengan keterbatasan tempat tinggal Nabi Saw. 
bersama beberapa istrinya dan semakin besarnya jumlah sahabat yang 
berkepentingan dengannya. Untuk mencegah terjadinya hal-hal yang tidak 
diinginkan (perlu diingat, ayat hijab ini turun setelah kejadian tuduhan palsu 
hadis al-ifk terhadap ‘Aisyah), ‘Umar mengusulkan agar dibuat sekat (Arab: 
h}ija>b) antara ruang tamu dan ruang privat Nabi Saw. Tetapi, tidak lama 
kemudian turunlah ayat hijab. 
Niqa>b disebut juga dengan cadar. cadar berasal dari bahasa Persia 
“chador” yang berarti “tenda” (tent). Dalam tradisi Iran, cadar adalah pakaian 
yang menutup seluruh anggota badan wanita dari kepala sampai ujung jari 
kakinya. Masyarakat India, Pakistan dan Bangladesh menyebutnya purdah, 
                                                             
15Husein Shahab, Jilbab Menurut Alquran dan al-Sunnah (Mizan: Bandung, 2002), h. 18.  
16Nasaruddin Umar, “Antropologi Jilbab”, Jurnal Kebudayaan dan Peradaban Ulumul 
Qur'an, no.5, vol.VI, (1996): h. 36. 
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adapun wanita Badui di Mesir dan kawasan Teluk menyebutnya Burqu (yang 
menutup wajah secara khusus).17 Cadar dalam bahasa arab disebut niqa>b, yang 
berarti pakaian wanita yang menutup wajah. Dalam Kamus Besar Bahasa 
Indonesia (KBBI) disebutkan bahwa cadar adalah kain penutup kepala atau 
muka.18 
Sudah menjadi tradisi bagi wanita Arab dari zaman dahulu menutup 
wajah mereka dengan cadar dan ini terus berlanjut sampai orang Arab memeluk 
Islam sebagai agama mereka. Setelah Islam menjadi agama bagi orang Arab, 
diantara mereka ada yang menganggap cadar sebagai kewajiban bagi setiap 
wanita muslimah, tetapi ada juga yang menganggap sebagai sunnah saja, bukan 
kewajiban, bahkan ada yang menganggap cadar tidak ada hubungannya dengan 
agama, tetapi hanya tradisi Arab tempo dulu.  
Alquran juga datang dengan kata lain selain kata jilbab dalam 





Dan katakanlah kepada wanita-wanita yang beriman: Hendaklah mereka 
menahan pandangannya, dan memelihara kemaluannya, dan jangan 
menampakkan perhiasannya, kecuali yang biasa nampak padanya, dan 
hendaklan mereka menutupkan kain kudung di dadanya. 
El-Guindi mendefinisikan khima>r sebagai pakaian yang menutupi kepala  
yang  menutup  seluruh  bagian rambut hingga ke belakang leher menjuntai hingga 
ke punggung serta menutup bagian bawah dagu, serta menyisakan seluruh bagian 
                                                             
17Al-Ghaffar, Wanita..., h. 35. 
18Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa, 
2008), h. 248. 
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wajah secara terbuka (kebanyakan pengamat menilainya mirip dengan kerudung 
yang dipakai oleh para biarawati Katolik).19 Sedangkan kerudung (dalam bahasa 
Arab; khima>r) adalah pakaian penutup kepala secara longgar.20 
Membincangkan tentang jilbab, maka tidak akan terlepas dari 
pembahasan mengenai aurat, khususnya aurat wanita. Hal ini disebabkan bahwa 
jilbab dianggap sebagai pakaian penutup aurat bagi tubuh wanita.  
Aurat adalah sesuatu yang terbuka, tidak tertutup, kemaluan, telanjang, 
aib dan cacat.21 Artinya aurat dipahami sebagai sesuatu yang oleh seseorang 
ditutupi karena merasa malu atau rendah diri jika sesuatu itu kelihatan atau 
diketahui orang lain. Pemaknaan ini sering dijadikan sebagai pengertian literer 
dari aurat, sehingga aurat dapat dipahami sebagai sesuatu yang dapat menjadikan 
malu, aib atau cacat bagi seseorang baik dari perkataan atau perbuatannya. 
Terbukanya aurat dapat juga membuat orang jatuh martabatnya di mata 
masyarakat umum. Seseorang sudah selayaknya menutupi auratnya, karena jika 
sudah terbuka cacat, aib maupun kekurangannya di depan umum, maka 
hakekatnya orang tersebut sudah tidak mempunyai harga diri dan dipandang 
“sebelah mata” oleh masyarakat. 
Aurat adalah mengandung sesuatu yang buruk, atau jika ia dilihat akan 
menimbulkan bahaya atau rasa malu. Sehingga dapat dikatakan bawah aurat 
secara umum adalah bagian badan yang tidak boleh kelihatan orang lain, karena 
                                                             
19Fadwa El-Guindi, Jilbab: Antara Kesalehan, Kesopanan dan Perlawanan (Serambi: 
Jakarta, 2003), h. 30. 
20Lihat  istilah  khima>r  dalam  Alquran surat  al-Nu>r: 31. Dalam  ayat  itu  terdapat  
kata khumu>r, merupakan bentuk jamak (plural) dari khima>r. Khumu>r diartikan ma> yughat}t}a 
bihi al-ra’s (apa-apa yang dapat menutupi kepala). Abu> al-Fida>’ Isma>‘i>l bin Kas\i>r al-
Dimasyqi>, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Az}i>m, juz 10 (Cet. I; Jezah: Mu’assasah Qurt}ubah, 2000), h. 
218. 
21Tim Penulis IAIN Syarif Hidayatullah, Ensiklopedi..., h. 135. 
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akan menimbulkan aib atau malu. Mengikut ketentuan jumhur ulama, dibedakan 
antara aurat lelaki Islam dengan wanita Islam.22 
Islam mengajarkan bahwa pakaian adalah penutup aurat, bukan sekedar 
perhiasan. Islam mewajibkan setiap wanita dan pria untuk menutupi anggota 
tubuhnya yang menarik perhatian lawan jenisnya. Bertelanjang adalah suatu 
perbuatan yang tidak beradab dan tidak senonoh. Langkah pertama yang diambil 
Islam dalam usaha mengokohkan bangunan masyarakatnya, adalah melarang 
bertelanjang dan menentukan aurat laki-laki dan wanita. Inilah mengapa fiqh 
mengartikan bahwa aurat adalah bagian tubuh seseorang yang wajib ditutup atau 
dilindungi dari pandangan.23 
Namun demikian ulama fiqh berbeda pendapat dalam menentukan batas-
batas aurat wanita maupu pria. Mayoritas ulama berpendapat bahwa batas aurat 
pria antara pusat dan lutut sedang wanita selain muka dan kedua telapak tangan. 
2. Historisasi Jilbab 
Jilbab sebagai sebuah pakaian penutup kepala, ternyata memiliki sejarah 
yang cukup panjang, bahkan kemungkinan bukan hanya dominasi umat Islam 
semata. Berikut ini adalah uraian tentang perjalanan jilbab mulai dari pra-Islam 
sampai dengan era kontemporer. 
 
a. Jilbab Pra Islam 
Jilbab atau hijab merupakan bentuk peradaban yang sudah dikenal 
beratus-ratus tahun sebelum datangnya Islam. Ia memiliki bentuk yang sangat 
beragam. Hijab bagi masyarakat Yunani memiliki ciri khas yang berbeda dengan 
                                                             
22Husein Muhammad, Fiqh Perempuan: Refleksi Kiyai atas Wacana Agama dan Gender  
(Yogyakarta: LKiS, 2001), h. 51-53.  
23Muhammad Ibnu Muhammad Ali, Hijab Risalah Tentang Aurat (Pustaka Sufi, 
Yogyakarta, 2002), h. 3. 
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masyarakat Romawi. Demikian pula halnya dengan hijab pada masyarakat Arab 
pra-Islam. Ketiga masyarakat tersebut pernah mangalami masa keemasan dalam 
peradaban jauh sebelum datangnya Islam. Hal ini sekaligus mematahkan 
anggapan yang menyatakan bahwa hijab hanya dikenal dalam tradisi Islam dan 
hanya dikenakan oleh wanita-wanita muslimah saja. Dalam masyarakat Yunani, 
sudah menjadi tradisi bagi wanita-wanitanya untuk menutup wajahnya dengan 
ujung selendangnya, atau dengan mengunakan hijab khusus yang terbuat dari 
bahan tertentu, tipis dan bentuknya sangat baik.24 
Peradaban Yunani tersebut kemudian ditiru oleh bangsa-bangsa di 
sekitarnya. Namun, akhirnya peradaban tersebut mengalami kemerosotan dan 
kemunduran karena kaum wanitanya dibiarkan bebas dan boleh melakukan 
apapun, termasuk pekerjaan yang dilakukan oleh laki-laki. Sementara itu dalam 
masyarakat Romawi, seperti diungkapkan Farid Wajdi, kaum wanita sangat 
memperhatikan hijab mereka dan tidak keluar rumah kecuali dengan wajah 
tertutup. Bahkan mereka masih berselendang panjang yang menjulur menutupi 
kepala sampai ujung kaki.25 Peradaban-peradaban silam yang mewajibkan 
pengenaan hijab bagi wanita tidak bermaksud menjatuhkan kemanusiaannya dan 
merendahkan martabatnya. Akan tetapi, semata untuk menghormati dan 
memuliakannya, agar nilai-nilai dan norma-norma sosial dan agama mereka tidak 
runtuh. Selain itu juga untuk menjaga peradaban dan kerajaan mereka agar tidak 
runtuh. Gereja-gereja terdahulu dan biarawati-biarawatinya yang bercadar dan 
berkerudung memakai kebaya panjang, menutupi seluruh tubuhnya sehingga jauh 
dari kekejian dan kejahatan.26 
                                                             
24Muhammad Farid Wajdi, Da>’ira>t al-Ma‘a>rif al-Qarn al-‘Isyri>n, jilid 3 (Beirut: Da>r al-
Ma‘rifah, 1991), h. 335. 
25Wajdi, Da>’ira>t..., h. 336. 
26Abd Rasul Abd Hasan al-Ghaffar, Wanita Islam dan Gaya Hidup Modern, terj. 
Baurhanuddin Fanani (Bandung: Pustaka Hidayat, 1984), h. 38. 
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Dalam masyarakat Arab pra-Islam, hijab bukanlah hal baru bagi mereka. 
Biasanya, anak wanita yang sudah mulai menginjak usia dewasa, mengenakan 
hijab sebagai tanda bahwa mereka minta untuk segera dinikahkan. Di samping 
itu bagi mereka, hijab merupakan ciri khas yang membedakan antara wanita 
merdeka dan para budak atau hamba sahaya. Dalam syair-syair mereka, banyak 
dijumpai istilah-istilah khusus yang kesemuanya mengandung arti yang relatif 
sama dengan hijab. Di antara istilah-istilah yang sering mereka gunakan adalah 
niqa>b, khima>r, qina>’, khaba>, dan khadr.27 Ada lagi bentuk-bentuk hijab yang lain 
seperti sarung, selimut, baju besi dan jilbab. Bangsa Arab pra-Islam mewajibkan 
wanitanya berhijab. Mereka menganggapnya sebagai tradisi yang harus 
dilakukan. Dan ketika Islam datang, ia “mengesahkan” tradisi tersebut. 
Jika yang dimaksud jilbab sebagai penutup kepala (veil) wanita, maka 
jilbab sudah menjadi wacana dalam code Bilalama (3000 SM) kemudian 
berlanjut dalam code Hamurabi (2000 SM) dan code Asyiria (1500 SM).28 
Sewaktu terjadi perdebatan tentang jilbab di Prancis pada tahun 1989, Maxime 
Radison, seorang ahli Islamologi terkemuka dari Prancis mengingatkan bahwa di 
Asyiria ada larangan berjilbab bagi wanita tuna susila. Dua abad sebelum masehi, 
Tertullen, seorang penulis Kristen apologetik, menyerukan agar semua wanita 
berjilbab atas nama kebenaran.29 
Ketentuan penggunaan jilbab sudah dikenal di beberapa kota tua, seperti 
Mesopotamia, Babylonia dan Asyiria. Wanita terhormat harus menggunakan 
jilbab di ruang publik. Sebaliknya budak wanita dilarang mengenakannya. Dalam 
                                                             
27Al-Ghaffar, Wanita..., h. 41.Lihat juga dalam Fenomenologi Jilbab oleh Nasaruddin 
Umar dalam http://www.smu-net.com/main.php?&act=ag&xkd=50 (Diakses tanggal 5 Juli 2015). 
28Nong Darol Mahmada, “Dari editor” dalam Muhamad Sa’id Al-Asymawi, Kritik Atas 
Jilbab, terj. Novriantoni Kahar dan Oppie Tj, Ha>qi>qatul Hija>b wa Hujjiya>tul Hadi>ts (Jakarta: 
Jaringan Islam Liberal dan The Asia Foundation, 2003), h. viii. IAIN Syarif Hidayatullah, 
Ensiklopedi..., h. 317. Umar, Ketika..., h. 42. 
29Al-Ghaffar, Wanita..., h. 36. 
44 
 
perkembangan selanjutnya, jilbab menjadi simbol kelas menengah atas 
masyarakat kawasan tersebut. Ketika terjadi perang antara Romawi-Bizantium 
dengan Persia, rute perdagangan antara pulau mengalami perubahan untuk 
menghindari akibat buruk wilayah peperangan. Kota di tepi pesisir jazirah Arab 
tiba-tiba menjadi penting sebagai wilayah transit perdagangan.30 
 
b. Jilbab Pasca Islam 
Perintah kewajiban memakai jilbab dalam Islam mendapatkan legitimasi 
setelah turunnya Alquran surah al-Nu>r ayat 31 dan surah al-Ah}za>b ayat 59. 
Sehingga berdasarkan kedua ayat tersebut kemudian peristilahan mengenai 
penutup kepala dikenal dengan nama khumu>r dan jala>bi>b, keduanya dalam 
bentuk jamak dan generik. Kata khumu>r bentuk jamak dari kata khima>r dan 
jala>bi>b bentuk jamak dari kata jilbab. 
Ayat-ayat yang berbicara tentang penutup kepala tidak satu pun 
disangkutpautkan dengan unsur mitologi dan strata sosial. Dua ayat tersebut di 
atas merupakan tanggapan terhadap kejadian khusus yang terjadi pada masa 
Nabi. Penerapan ayat seperti ini menimbulkan perbedaan pendapat di kalangan 
ulama usul fiqh, apakah yang dijadikan pengangan lafaznya yang bersifat umum 
ataukah sebab turunnya yang bersifat khusus. 
Di jazirah Arab pada zaman dahulu bahkan sampai kedatangan Islam, 
para laki-laki dan wanita berkumpul dan bercampur-baur tanpa halangan. Para 
wanita pada waktu itu juga mengenakan kerudung, tapi yang dikerudungi hanya 
terbatas pada bagian belakang saja, adapun leher, dada, dan kalungnya masih 
kelihatan. Oleh karena tingkahnya tersebut dapat mendatangkan fitnah dan dapat 
menimbulkan kerusakan yang banyak, dan dari hal itulah Allah lalu menurunkan 
                                                             
30Hayya binti Muba>rak al-Barik, Ensiklopedi Wanita Muslimah, terj. Amir Hamzah 
Fahruddin (Jakarta: Darul Falah, 1997), h. 149. 
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peraturan sebagaimana terdapat dalam al-Nu>r ayat 31 dan surah al-Ah}za>b ayat 
59.31 
Hal yang senada sebenarnya telah dikemukakan para ahli tafsir yang 
menyatakan bahwa kaum wanita pada zaman pra-Islam dulu biasa berjalan di 
depan kaum laki-laki dengan leher dan dada terbuka serta lengan telanjang. 
Mereka biasa meletakkan kerudung mereka di belakang pundak dengan 
membiarkan dadanya terbuka. Hal ini acapkali mendatangkan keinginan dari 
kaum laki-laki untuk menggodanya, karena mereka terkesima dengan keindahan 
tubuh dan rambutnya. Kemudian Allah memerintahkan kepada wanita untuk 
menutupkan kain kerudungnya pada bagian yang biasa mereka perlihatkan, untuk 
menjaga diri mereka dari kejahatan laki-laki hidung belang.32 
M. Quraish Shihab kembali menegaskan, bahwa wanita-wanita muslim 
pada awal Islam di Madinah memakai pakaian yang sama secara general dipakai 
oleh semua wanita, termasuk wanita tuna susila dan hamba sahaya. Mereka 
semua juga memakai kerudung, bahkan jilbab, tapi leher dan dadanya mudah 
terlihat dan tak jarang juga mereka memakai kerudung tapi ujungnya 
dikebelakangkan hingga leher telinga dan dada mereka terus terbuka. Keadaan 
inilah yang digunakan oleh orang-orang munafik untuk mengoda wanita 
muslimah. Dan ketika mereka diingatkan atas perlakuan yang mereka perbuat 
mereka mengatakan “kami kira mereka hamba sahaya”.33 Hal ini disebabkan oleh 
karena pada saat itu identitas wanita muslimah tidak terlihat dengan jelas, dan 
dalam keadaan inilah Allah memerintahkan kepada wanita muslimah untuk 
                                                             
31Fazlurrahman, Nasib Wanita sebelum Islam (Cet. 1; Jatim: Putra Pelajar, 2000), h. 112-
113. 
32Muh}ammad ‘Ali> al-S{abu>ni>, S}afwah al-Tafa>si>r, juz 2 (Beirut: Da>r al-Fikr, t.th.), h. 336. 
33M. Quraish Shihab, Wawasan Alquran Tafsir Maudhu‘i Atas Berbagai Persoalan Umat  
(Cet. 8; Bandung: Mizan, 1998), h. 171-172. 
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mengenakan jilbabnya sesuai dengan petunjuk Allah kepada Nabi Saw. dalam 
surat al-Ah}za>b ayat 59.34 
 
c. Jilbab Era Kontemporer 
Ketika gerakan para mullah mulai marak di Iran pada tahun 1970-an dan 
mencapai puncaknya ketika Imam Khomeini berhasil menggusur Reza Pahlevi 
yang dipopulerkan sebagai antek dunia Barat di Timur Tengah, maka Khomeini 
menjadi lambang kemenangan Islam terhadap boneka Barat. Simbol-simbol 
kekuatan Khomeini, seperti foto Imam Khomeini dan komunitas Black Veil 
menjadi tren di kalangan generasi muda Islam seluruh dunia. Semenjak itu jilbab 
mulai menghiasi kampus dunia Islam, tidak terkecuali Indonesia. Identitas jilbab 
seolah sebagai lambang kemenangan. Perkembangan berikutnya, ketika perang 
dingin blok Timur dan blok Barat usai berbarengan dengan semakin pesatnya 
kekuatan pengaruh globalisasi, maka timbul kecemasan lebih kompleks dari 
kalangan umat Islam. Islam dan berbagai pranatanya berhadapan langsung 
dengan dunia Barat. Apa yang dilukiskan Huntington benturan Barat-Islam akan 
terjadi pada pasca benturan Timur-Barat, menunjukkan adanya tanda kebenaran, 
terutama setelah peristiwa 11 September 2001. Kadar proteksi dan ideologi di 
balik fenomena jilbab di Indonesia tidak terlalu menonjol. Fenomena yang lebih 
menonjol ialah jilbab sebagai tren, mode, dan privacy sebagai akumulasi 
pembengkakan kualitas pendidikan agama dan dakwah di dalam masyarakat. 
Lagi pula, bukankah salah satu ciri budaya bangsa dalam potret wanita masa lalu 
adalah kerudung? Tidak perlu over estimate atau fobia bahwa fenomena jilbab 
merupakan bagian dari jaringan ideologi tertentu yang menakutkan. Jilbab tidak 
perlu dikesankan seperti “imigran gelap” yang selalu dimata-matai, seperti yang 
                                                             
34Shihab, Wawasan..., h. 171-172. 
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pernah terjadi pada masa lalu yaitu fenomena jilbab dicurigai sebagai bagian dari 
ekspor Revolusi Iran. Sepanjang fenomena jilbab tumbuh di atas kesadaran 
sebagai sebuah pilihan dan sebagai ekspresi pencarian jati diri seorang wanita 
muslimah, tidak ada unsur paksaan dan tekanan, itu sah-sah saja. Tidakkah 
manusiawi jika seseorang menentukan pilihannya secara sadar? Institusionalisasi 
jilbab dan pemisahan wanita mengkristal ketika dunia Islam bersentuhan dengan 
peradaban Hellenisme dan Persia di kedua kota penting tersebut. Pada periode 
ini, jilbab yang hanya merupakan pakaian pilihan (accasional costume) mendapat 
legitimasi (institusionalized) menjadi pakaian wajib bagi wanita Islam.35  
Seiring dengan perkembangan zaman yang berputar sesuai dengan hukum 
sunnatullah, maka seluruh aspek kehidupan pun turut mengalami perubahan dan 
perkembangan, termasuk pada aspek pakaian. Pakaian dengan segala 
aksesorisnya turut mewarnai lini kehidupan umat manusia. Demikian halnya 
dengan jilbab yang kemudian melahirkan berbagai bentuk dan gaya serta model 
jilbab. Jilbab bahkan sudah masuk dalam kategori fashion. 
Fashion sudah menjadi bagian penting dari gaya, tren, dan penampilan 
keseharian umat manusia. Menurut Soekanto, fashion memiliki arti suatu mode 
yang hidupnya tidak lama, yang mungkin menyangkut gaya bahasa, perilaku, 
hobby terhadap model pakaian tertentu.36 Makna serupa juga diungkapkan oleh 
Lypovetsky. Fashion merupakan sebentuk perubahan yang dicirikan oleh rentang 
waktu yang singkat, sehingga fashion (mode) merupakan kekuaatan dalam 
kebangkitan individualitas dengan mengizinkan seseorang untuk 
mengekspresikan diri dalam berpenampilan.37 Sedangkan menurut Polhemus dan 
                                                             
35Mahmada, “Dari editor”, h. xiii. 
36Soerjono Sukanto, Kamus Sosiologi (Jakarta: Raja Graffindo, 2004), h. 186. 
37Lipovetsky, The Empire of Fashion: Dressing Modern Democracy dalam George Ritzer 




Procter istilah fashion kerap digunakan sebagai sinonim dari istilah dandanan, 
gaya dan busana dalam masyarakat kontemporer barat akhir-akhir ini.38 
Dalam hal ini, Barnard memberikan perbedaan antara fashion dan gaya. 
Jika gaya menyangkut pengertian seseorang tentang kepribadian dirinya dan 
kemudian menggunakan busana yang cocok sesuai selera. Sedangkan fashion 
adalah perkembangan tren yang terus berubah mengikuti masa. Seorang yang 
mengikuti fashion belum tentu mampu mengaplikasikan tren tersebut ke dirinya, 
sehingga gaya nya dapat menjadi kurang cocok. Namun orang yang mengerti 
gaya dirinya, mampu menyesuaikan fashion sesuai kebutuhan dan kenyamanan 
dirinya.39 
Belakangan ini, fenomena perkembangan fashion yang sedang menjadi 
tren dikalangan wanita muslim di Indonesia adalah jilbab. Jilbab telah 
berkembang menjadi suatu tren fashion yang di gandrungi kalangan wanita. 
Pembahasan lebih lanjut tentang jilbab akan Peneliti uraikan pada sub bahasan 
berikut ini. 
Menurut Fadwa El-Guindi, jilbab dipandang sebagai sebuah fenomena 
sosial yang kaya makna dan penuh nuansa. Dalam ranah sosial religius, jilbab 
berfungsi sebagai bahasa yang menyampaikan pesan sosial dan budaya.  
Pada awal kemunculannya, jilbab merupakan penegasan dan pembentukan 
identitas keberagamaan seseorang.40 Apabila melihat perkembangan jilbab 
dikalangan wanita muslim Indonesia saat ini, jilbab seolah-olah hanya menjadi 
milik Islam. Jilbab dianggap sebagai sebuah identitas bagi wanita Muslim 
                                                             
38Polhemus & Procter, “Fashion and Anti-Fashion”, dalam Malcolm Barnard, Fashion 
Sebagai Komunikasi Cara Mengkomunikasikan Identitas Sosial, Seksual, Kelas, dan Gender 
(Yogyakarta: Jalasutra, 2011), h. 13. 
39Malcolm Barnard, Fashion Sebagai Komunikasi Cara Mengkomunikasikan Identitas 
Sosial, Seksual, Kelas, dan Gender (Yogyakarta: Jalasutra, 2011), h. 15. 
40Fadwa El-Guindi, Jilbab Antara Kesalehan, Kesopanan dan Perlawanan (Jakarta: 
Serambi, 2006), h. 167. 
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meskipun menuai kontroversi. Karena selalu saja ada perdebatan dalam 
memaknai jilbab. Makna jilbab masih selalu diperdebatkan. 
Perkembangan fashion terjadi pada hampir semua jenis benda yang 
dipakai, seperti baju, topi, tas, sepatu, dan juga jilbab. saat ini banyak sekali 
model dan merk serta tipe jilbab yang bisa kita temui di pusat-pusat 
perbelanjaan. Padahal sebelumnya model-model jilbab tidak menarik minat 
masyarakat Indonesia. Menurut Fitri, dahulu sebagian masyarakat berpendapat 
bahwa jilbab adalah pakaian orang kampung yang kolot. Oleh karena itu jilbab 
tidak lagi cocok dipakai di masa modern seperti saat ini.41 
Stigma yang kurang baik terhadap jilbab tersebut, memunculkan sebuah 
kelompok sosial pecinta fashion yang terus menerus mengkampanyekan 
penggunaan jilbab melalui berbagai model (style) yang mereka ciptakan. 
Peragaan jilbab dengan balutan gaya yang sedang digandrungi masyarakat juga 
mulai banyak diselenggarakan. Para desainer turut berlomba-lomba menunjukkan 
jilbab hasil karyanya dengan berbagai model yang siap dikonsumsi masyarakat 
Indonesia. Terlepas dari pada hal itu, model berjilbab pada wanita muslim di 
negara Indonesia berbeda dengan model berjilbab wanita muslim di Negara lain 
seperti di negara-negara timur tengah. Perbedaan model berjilbab tersebut 
dipengaruhi oleh beberapa faktor, seperti sosial budaya, lingkungan, dan 
pemahaman dalil Agama. Islam datang dan tersebar ditengah masyarakat yang 
sudah memiliki budaya tertentu, karena itu interaksi sosial akan terjadi antara 
agama dan kebudayaan yang berbeda.42 
Perbedaan kebudayaan di setiap negara, telah menciptakan 
keanekaragaman model dalam berjilbab misalnya, di Afganistan model berjilbab 
                                                             
41Idatul Fitri dan Nurul Khasanah, 60 Kesalahan Dalam Berjilbab (Cet. I; Jakarta: 
Basmalah, 2011), h. 16. 
42Muslim Abdurahman, Islam yang Memihak (Yogyakarta: LKiS, 2005), h. 1. 
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wanita cenderung lebih besar dan longgar dengan tambahan burqa.43 Model 
berjilbab wanita di Malaysia lebih pada menggunakan tudung labuh (jilbab 
panjang) dengan pola jahitan tengah. Sedangkan model berjilbab wanita 
Indonesia cenderung bervariasi.44 Pada awalnya model berjilbab wanita Muslim 
Indonesia hanya sebatas jilbab persegi panjang yang menutupi sebagian kepala 
seperti diselampirkan saja dan dipadu dengan kebaya. Modelnya cenderung 
monoton dengan warna-warna yang tidak menarik. Dalam perkembangannya, 
model berjilbab wanita muslim Indonesia mengalami perubahan beriringan 
dengan munculnya komunitas jilbab yang membawa identitas Islam. Jilbab 
menjadi pakaian yang dapat disesuaikan dengan perkembangan fashion yang 
terkadang dalam penciptaannya luput dari aspek syariat. Barnard menyatakan 
bahwa fashion merupakan fenomena kultural yang digunakan kelompok untuk 
mengkonstruksi dan mengkomunikasikan identitasnya. Jilbab dapat digunakan 
menjadi simbol untuk merepresentasikan gaya hidup kelompok sosial melalui 
fashion.45 
Di sini jilbab dipakai bukan sebagai tuntutan agama, melainkan sebagai 
salah satu aksesoris dalam mode berpakaian wanita modern. Selain itu, ada yang 
menduga bahwa pemakaian jilbab adalah simbol untuk membedakan wanita 
dalam kelompok sosial. Lalu kelompok tersebut berpegang teguh dengan simbol 
tersebut dan memberinya corak keagamaan.46 Seperti ada upaya wanita dalam 
                                                             
43Heru Prasetia, Pakaian, Gaya, dan Identitas Perempuan Islam (Desantara Foundation: 
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44Nasaruddin Umar, “Teologi Menstrual: antara Mitologi dan Kitab Suci,” dalam 
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kelompok sosial tersebut untuk mengaktualisasikan identitas mereka melalui 
jilbab. 
Memang, dalam konteks pemahaman jilbab itu, yang penting diingat 
bahwa pilihan jilbab adalah pilihan wanita. Terlepas dari pemaknaan jilbab 
sebagai identitas, prestise sosial ataupun atas dasar perintah Alquran. 
 
3. Masyarakat Jilbab 
a. Jilbab dan Agama 
Berikut ini akan diuraikan bagaimana “perjalanan” jilbab di beberapa 
agama dunia. Uraian ini diharapkan bisa memberikan gambaran yang jelas 
tentang peran dan kedudukan jilbab seperti yang terungkap dalam berbagai 
lembaran kitab-kitab keagamaan dari masing-masing agama yang dijelaskan. 
 
Jilbab dalam Ajaran Yahudi 
Seorang pemuka agama Yahudi, Rabbi Dr. Menachem M. Brayer, 
Professor Literatur Injil pada Universitas Yeshiva dalam bukunya, The Jewish 
woman in Rabbinic Literature, menulis bahwa baju bagi wanita Yahudi saat 
bepergian keluar rumah yaitu mengenakan penutup kepala yang terkadang 
bahkan harus menutup hampir seluruh muka dan hanya meninggalkan sebelah 
mata saja. Dalam bukunya tersebut ia mengutip pernyataan beberapa Rabbi 
(pendeta Yahudi) kuno yang terkenal: “Bukanlah layaknya anak-anak wanita 
Israel yang berjalan keluar tanpa penutup kepala”, “Terkutuklah laki-laki yang 
membiarkan rambut istrinya terlihat,” dan “Wanita yang membiarkan rambutnya 
terbuka untuk berdandan membawa kemelaratan.” 47 
                                                             
47Sherif Abdel Azeem, Sabda Langit Perempuan dalam Tradisi Islam, Yahudi, dan 
Kristen (Cet. II; Yogyakarta: Gama Media, 2001), h.74. 
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Kerudung juga menyimbolkan kondisi yang membedakan status dan 
kemewahan yang dimiliki wanita yang memakainya. Kerudung kepala 
menandakan martabat dan keagungan seorang wanita bangsawan Yahudi. 
Jilbab telah dikenakan oleh wanita-wanita sebelum kaum Yahudi, karena 
jilbab merupakan aturan Tuhan yang diperintahkan kepada para istri-istri Nabi. 
Jilbab yang dipraktekkan oleh kaum wanita Yahudi tersebut masih bertahan 
sampai saat ini bahkan wanita-wanita yang berada di Eropa masih 
mempertahankan pemakaian jilbab sampai abad ke-19 ketika kehidupan wanita 
sudah mulai bercampur dengan kebudayaan “sekuler.” Wanita-wanita Yahudi di 
Eropa masih mempertahankan tradisi untuk selalu menutup kepalanya supaya 
tidak terlihat rambutnya dengan wig. Namun wanita-wanita Yahudi yang ada di 
Timur Tengah masih menggunakan jilbabnya dikala mau keluar rumah 
maupun beribadah kepada Tuhan di Sinagoge. Berarti syariat jilbab mau 
dipraktekkan dikalangan kaum wanita Yahudi sebagai ketaatan kepada aturan 
syariat Talmud dan hukum Rabi Yahudi. Jilbab yang ditekankan oleh syariat 
Talmud dan hukum Rabi begitu keras dan tegas kepada kaum wanita Yahudi. 
Akan tetapi di sisi lain, ada syariat Talmud dan aturan hukum para Rabi Yahudi 
yang begitu menghinakan kaum wanita, seperti diperbolehkannya para wanita 
untuk menjadi pelacur demi kemenangan kaum Yahudi. Dinyatakan oleh Rabbi 
Tam bahwa berzina dengan orang non-Yahudi, baik laki-laki maupun wanita, 
tidak ada hukumnya, karena orang-orang asing adalah keturunan hewan.48 
Ungkapan Rabi Yahudi ini berarti membolehkan pelacuran dan perbuatan 
perzinahan bagi kaum wanitanya. Gereja-gereja terdahulu dan biarawati-
                                                             
48Muhammad Asy-Syarqawi, Talmud Kitab Hitam Yahudi Yang Menggemparkan (Cet. 
1; Jatiwaringin: Sahara, 2004), h. 234. 
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biarawatinya yang bercadar dan berkerudung memakai kebaya panjang, menutupi 
seluruh tubuhnya sehingga jauh dari kekejian dan kejahatan.49 
Ajaran tentang hijab memang disyariatkan dalam teks-teks dan Kitab 
Suci umat Yahudi (seperti Talmud). Jauh berabad-abad sebelum Alquran hadir, 
Kitab Suci Yahudi sudah mengsyari’atkan tentang hijab ini. Oleh karena itu 
tidaklah mengherankan jika ada sejumlah tokoh, rabbi, ulama, kelompok, dan 
sekte Yahudi dewasa ini yang mengklaim bahwa hijab itu adalah “Syari’at 
Yahudi”. Beberapa kelompok Yahudi ortodoks memandang berhijab merupakan 
"panggilan ilahi" yang harus ditaati oleh semua umat Yahudi.  
Salah satu tokoh Yahudi yang getol menyuarakan gerakan “hijab Syar’i” 
adalah Bruria Keren, seorang pemimpin Yahudi ortodoks di Israel. Ia bahkan 
mengklaim bahwa asal-usul "tradisi hijab" itu berasal dari Yahudi dan karena itu 
siapa saja, perempuan mana saja, yang mengenakan hijab berarti telah meniru-
niru ajaran, budaya, dan tradisi Yahudi. Menurutnya, kitab-kitab suci agama di 
Timur Tengah, termasuk Alquran, yang mengajarkan tentang hijab berarti telah 
mengjiplak Kitab Talmud. Klaim ini sebetulnya sangat berlebihan dan hiperbolik 
mengingat jauh sebelum masa Israelite (Yahudi Kuno), tradisi hijab ini sudah 
dipraktekkan oleh berbagai suku dan kelompok masyarakat di Timur Tengah 
(Mesopotamia, Assyria, dll). Selanjutnya, Bruria Keren menyerukan agar semua 
kaum Hawa Yahudi untuk berhijab bukan hanya semata-mata demi memenuhi 
"panggilan ilahi" tetapi juga sebagai lambang kesederhanaan sekaligus 
perlindungan dari kemungkinan kejahatan atas kaum perempuan yang dilakukan 
oleh para pria hidung belang-belang.  
Di Israel ada sekelompok Yahudi yang menamakan diri “Sekte Burqa 
Heredi” yang bahkan lebih ketat dalam menerapkan “Syari’at hijab” ini. Kaum 
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perempuan Yahudi Heredi Burqa bukan hanya membalut tubuh dan kepala 
mereka dengan hijab dan jilbab atau abaya tetapi bahkan menutup rapat wajah 
mereka dengan sehelai kain yang disebut "frumka" (semacam niqab atau burqa, 
persis seperti perempuan Saudi, Arab Badui, atau perempuan Afganistan di 
zaman rezim Taliban). Karena mengenakan busana yang ekstrim ini, maka 
sejumlah media menyebut mereka sebagai "Yahudi Taliban". Seperti klaim dan 
penegasan dari Bruria Keren, sejumlah tokoh Yahudi dari sekte Heredi ini seperti 
Rabbi Yitzchok Tuvia Weiss juga menyatakan bahwa penggunaan tata busana 
super ketat ini dalam rangka untuk menegakkan "syariat Yahudi" sekaligus untuk 
kembali ke ajaran orisinal Talmud tentang wasiat berhijab sebagai simbol 
kesahajaan bagi perempuan.  
Jika perempuan dari Sekte Burqa Heredi menutup rapat seluruh tubuh 
mereka, maka perempuan sekte Yahudi Ortodoks lain seperti Lev Tahor di 
Kanada (hususnya Ontario dan Quebec) mengenakan hijab dan jilbab minus kain 
penutup muka seperti tampak dalam foto ini (courtasy: CanadianContent) yang 
mirip sekali dengan ukhti-ukhti Muslimah atau kaum “hijaber” di Indonesia dan 
lainnya. Dalam Bahasa Ibrani, Lev Tahor berarti "hati yang suci". Sekte ini 
merupakan salah satu kelompok ultra-ortodoks Yahudi yang dipimpin oleh Rabbi 
Shlomo Helbrans yang gencar menentang Zionisme dan aneksasi Israel atas 
Palestina. Kelompok Yahudi ulraortodoks juga bertebaran di Amerika. Dalam 
kehidupan sehari-hari, pengikut sekte Lev Tahor ini sangat sederhana dan "apa 
adanya" dalam menjalani hidup serta jauh dari hiruk-pikuk kemewahan duniawi.  
Beberapa ajaran fundamental atau karaktristik mendasar Sekte Lev Tahor 
ini antara lain penolakan terhadap Negara Israel modern sampai datangnya sang 
“Juru Selamat”, menolak semua bentuk kehidupan modern karena dianggap 
bid’ah, kewajiban memakai baju/jubah traditional berwarna hitam, mengikuti 
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“diet Yahudi” dalam pola-makan (termasuk tidak makan daging babi karena 
dianggap haram), kawin muda, berbicara dengan Bahasa Yiddish, rumah sangat 
sederhana tanpa dekorasi modern, dan lain sebagainya.50 
 
Jilbab dan Kekristenan 
Di dalam Alkitab, terdapat beberapa ayat yang menunjukkan adanya 
anjuran memakai jilbab-cadar bagi kaum Nasrani. Berikut ini di antara ayat-ayat 
yang dimaksudkan: 
“…Tetapi tiap-tiap wanita yang berdoa atau bernubuat dengan kepala yang 
tidak bertudung, menghina kepalanya, sebab ia sama dengan wanita yang 
dicukur rambutnya. Sebab jika wanita tidak mau menudungi kepalanya, 
maka haruslah ia juga menggunting rambutnya. Tetapi jika bagi wanita 
adalah penghinaan, bahwa rambutnya digunting atau dicukur, maka 
haruslah ia menudungi kepalanya. Sebab laki-laki tidak perlu menudungi 
kepalanya: ia menyinarkan gambaran dan kemuliaan Allah. Tetapi wanita 
menyinarkan kemuliaan laki-laki. Sebab laki-laki tidak berasal dari wanita, 
tetapi wanita berasal dari laki-laki. Dan laki-laki tidak diciptakan karena 
wanita, tetapi wanita diciptakan karena laki-laki. Sebab itu, wanita harus 
memakai tanda wibawa di kepalanya oleh karena para malaikat. Namun 
demikian, dalam Tuhan tidak ada wanita tanpa laki-laki dan tidak ada laki-
laki tanpa wanita. Sebab sama seperti wanita berasal dari laki-laki, 
demikian pula laki-laki dilahirkan oleh wanita; dan segala sesuatu berasal 
dari Allah. Pertimbangkanlah sendiri: Patutkah wanita berdoa kepada Allah 
dengan kepala yang tidak bertudung? Bukankah alam sendiri menyatakan 
kepadamu, bahwa adalah kehinaan bagi laki-laki, jika ia berambut panjang, 
tetapi bahwa adalah kehormatan bagi wanita, jika ia berambut panjang? 
Sebab rambut diberikan kepada wanita untuk menjadi penudung…”  (Kitab 
1 Korintus, Pasal 11 ayat 5-15.)51 
 
“…Menjelang senja Ishak sedang keluar untuk berjalan-jalan di padang. Ia 
melayangkan pandangnya, maka dilihatnyalah ada unta-unta datang. Ribka 
juga melayangkan pandangnya dan ketika dilihatnya Ishak, turunlah ia dari 
untanya. Katanya kepada hamba itu: “Siapakah laki-laki itu yang berjalan 
di padang ke arah kita?” Jawab hamba itu: “Dialah tuanku itu.” Lalu Ribka 
                                                             
50Prof. Sumanto Al-Qurtuby, tulisan diunggah dari akun facebook pada hari Selasa, 14 
Maret 2017 
51Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab Deuterokanonika (Cet. II; Jakarta: Lembaga 
Alkitab Indonesia, 2002), h. 208, 209. 
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mengambil telekungnya dan bertelekunglah ia.” (Kitab Kejadian, Pasal 24 
ayat 63-65).52 
Berjilbab dalam tradisi kekristenan tidak jauh berbeda dengan tradisi 
Yahudi. Wanita-wanita di sekitar Yesus kristus berjilbab atau berkerudung sesuai 
dengan praktek wanita-wanita di sekitar para Nabi terdahulu. Pakaian mereka 
longgar dan menutupi tubuh mereka sepenuhnya. Mereka juga berjilbab untuk 
menutupi rambutnya. Hal itu berarti bahwa wanita-wanita kristen yang berjilbab 
merupakan tanda ketaatan kepada Tuhan. Tradisi berjilbab ini bahkan sudah 
lama dipraktekkan oleh para Biarawati katolik selama ratusan tahun.53 
Menutup kepala atau berjilbab yang dilakukan oleh para Biarawati 
Katolik itu sampai kini masih diberlakukan. Namun, wanita-wanita kristen saat 
ini, baik yang ada di Eropa atau Barat, dan termasuk di Indonesia, tidak memakai 
jilbab atau menutup kepalanya, walaupun Santo Paulus telah mengingatkan 
kepada jemaatnya untuk memakai kerudung atau berjilbab. Menurut St. Paulus, 
menutup kepala bagi wanita itu sebagai simbol otoritas laki-laki yang  
merupakan bayangan dan keagungan Tuhan, karena wanita diciptakan dari laki-
laki dan untuk  kepentingan laki-laki pula.54. 
Begitu pula St. Tertullian menyatakan bahwa, wanita muda harus 
memakai kerudung ketika ia mau pergi ke jalan. Oleh karenanya, wanita 
diwajibkan untuk memakai jilbab ketika di Gereja  dan ketika berada di antara 
orang-orang yang tidak dikenal.55 
Dalam kaitan ini, Abu Ameenah Bilal Philips menegaskan bahwa, dalam 
kanon Gereja  katolik  terdapat artikel hukum yang mewajibkan wanita untuk 
                                                             
52Lembaga Alkitab Indonesia, Alkitab..., h. 24. 
53Azeem, Sabda..., h. 76. 
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menutup kepala mereka saat berada di  Gereja. Bahkan sekte-sekte Kristen, 
seperti kaum Amish dan Mennonite memelihara kerudung bagi kaum wanitanya 
hingga saat ini.56 
Namun wanita kristen yang berada di Barat atau di Eropa, atau juga di 
Indonesia sudah menanggalkan jilbabnya. Bahkan saat datang ke Gereja pada 
setiap hari minggu tidak terlihat jemaat wanitanya memakai jilbab atau 
kerudung. Berjilbab dalam kristen ternyata sudah  dipraktekkan oleh Ibu Yesus 
kristus atau Bunda Maria, seperti terlihat dalam gambar-gambar Bunda Maria 
yang memakai jilbab. St. Paulus menekankan kepada wanita Kristen untuk 
berjilbab karena termasuk wanita yang mulia dan terhormat. Apalagi Bunda 
Maria sebagai ibu Yesus yang suci dan dimuliakan Tuhan. 
Dalam tradisi kekristenan, jilbab menjadi sebuah simbol fundamental 
yang bermakna ideologis. Bagi agama Katholik, jilbab merupakan bagian dari 
simbol kewanitaan dan kesalehan. Dalam Taurat, misalnya, dikenal pula istilah 
yang semakna dengan jilbab, yaitu tiferet; sedang dalam Injil terdapat istilah 
redid, zammah, realah, zaif, dan mitpahat.57 Bukan tidak mungkin bahwa istilah 
serupa apabila ditelusuri lebih jauh akan ditemukan juga dalam agama-agama 
lain yang diturunkan ke muka bumi ini, seperti Hindu dan Budha. Sebab, walau 
bagaimanapun pakaian mewakili suatu tanda atau simbol spiritual keagamaan. 
Namun, tetap harus diingat bahwa senantiasa tercipta jarak atau keterpisahan 
antara tatanan nilai yang hakiki dengan pelaksanaannya dalam kehidupan sehari-
hari secara luas. 
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Berkaitan dengan penggunaan jilbab atau kerudung ini, Epstein, seorang 
antropolog, mengatakan, tradisi wanita menghijabi diri mereka ketika mereka 
bepergian dalam masyarakat umum telah sangat lama (dilakukan) di negeri 
timur. Barangkali rujukan pertamanya dapat ditemukan dalam kodeks bangsa 
Assyria, yang mengatur supaya para istri, anak wanita, janda, ketika bepergian ke 
luar rumah, harus berhijab.58 
Ada sebuah asumsi menarik mengenai asal-usul kerudung atau jilbab yang 
diungkapkan oleh Nasaruddin Umar bahwa dalam beberapa literatur Yahudi 
penggunaan kerudung berawal dari peristiwa dosa asal (original sin) yaitu 
peristiwa ketika Hawa menggoda suaminya, Adam, untuk memetik dan 
memakan buah khuldi, buah terlarang, yang mengakibatkan mereka berdua 
menjadi berdosa dan terusir dari Surga. Akibat peristiwa itu, dalam Kitab 
Talmud, maka Adam dan Hawa pun mendapatkan kutukan.59 berupa 10 
penderitaan. Salah satu bentuk kutukan terhadap wanita adalah bahwa dia akan 
mengalami menstruasi di mana sepanjang sejarah manusia menstruasi dianggap 
sebagai suatu simbol baik secara teologis maupun mitos, dan dari sini pulalah 
para antropolog mengaitkan asal-usul penggunaan jilbab, yaitu dari menstrual 
taboo. Istilah menstruasi berasal dari kata menstruasi (mens) berasal dari bahasa 
Indo-Eropa. Akar katanya adalah “manas”, “mana”, atau “men”, yang juga sering 
menjadi “Ma”, berarti sesuatu yang berasal dari dunia gaib kemudian menjadi 
makanan suci (divine food) yang diberkahi lalu mengalir ke dalam tubuh dan 
memberikan kekuatan bukan hanya pada jiwa, tetapi juga fisik. Mana juga 
berhubungan dengan kata “mens” (Latin) yang kemudian menjadi kata mind 
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(pikiran) dan moon (bulan). Keduanya mempunyai makna yang berkonotasi 
kekuatan spiritual. Dalam bahasa Yunani, Men berarti Month (Bulan).60 
Menstruasi merupakan salah satu penderitaan kutukan yang harus dijalani 
oleh Hawa dan segenap kaumnya, karena itu wanita yang sedang mengalami 
menstruasi dianggap sedang berada dalam suasana tabu dan darah menstruasinya 
(menstrual blood) dianggap sebagai darah tabu yang menuntut perlakuan khusus. 
Larangan melakukan hubungan seksual ketika seorang wanita sedang menstruasi 
terdapat pada hampir semua agama, kepercayaan, dan adat istiadat. Bahkan di 
kalangan Yahudi dan Kristen ada kepercayaan bahwa beberapa jenis makanan 
tidak boleh disentuh pada saat seorang wanita sedang menstruasi karena 
dikhawatirkan akan mencemari, terutama itu adalah makanan atau minuman 
yang mengandung alkohol. Tatapan wanita yang sedang menstruasi memiliki 
semacam kemampuan tertentu untuk menimbulkan daya rusak Sang Mata 
Kejahatan. Sang Mata Kejahatan dapat menyebabkan gagalnya panen, 
membusuknya makanan, dan sakitnya anak kecil.61 
Kepercayaan akan menstrual taboo tersebut mengakibatkan munculnya 
berbagai macam tanda dan isyarat yang harus digunakan oleh wanita pada 
anggota badan tertentu agar masyarakat dapat terhindar dari pelanggaran 
terhadap menstrual taboo. 
Mengenai taboo tersebut, Franz Steiner juga Evelyn Red menjelaskan 
lebih jauh bahwa istilah tabu atau taboo pada darah haid berasal dari rumpun 
bahasa Polynesia. Kata “ta” berarti tanda, simbol (mark) dan kata “pu” atau “bu” 
adalah keterangan tambahan yang menggambarkan kehebatan (intensity), lalu 
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diartikan sebagai tanda yang sangat ampuh (marked thoroughly). Taboo juga 
sering diartikan dengan tidak bersih (unclean, impure), tetapi juga diidentikkan 
dengan kata suci (holy) dan pemali (forbidden). Tabu juga sering dikacaukan 
pengertiannya dengan sakral (sacred) dan profan. Menstrual taboo sudah menjadi 
istilah yang umum digunakan dalam buku buku antropologi yang berbicara 
tentang persoalan menstruasi.62 
Dari menstrual taboo tersebut lahirlah apa yang disebut sebagai menstrual 
creation berupa kosmetik, sisir, selop, sandal, sepatu, pondok haid, kerudung dan 
cadar. Pada mulanya, kosmetik hanya digunakan oleh wanita yang sedang 
menstruasi, dan terlarang bagi anak-anak yang belum menstruasi, orang yang 
sudah menopause, apalagi kaum laki-laki; kosmetik ini berfungsi sebagai isyarat 
tanda bahaya (signal ofwarning) agar tidak terjadi pelanggaran terhadap 
menstrual taboo serta sebagai penolak bala. Cara penggunaan kosmetik tersebut 
juga memiliki corak dan tata cara masing-masing pada setiap daerahnya. Selain 
itu, di beberapa kelompok masyarakat, wanita yang sedang menstruasi tidak 
boleh menginjakkan kakinya ke tanah tanpa alas kaki (selop, sandal atau sepatu) 
untuk mencegah polusi dan malapetaka. Bahkan di beberapa daerah alas kaki 
tersebut dibuat berat, berukuran kecil dan runcing agar wanita yang sedang 
menstruasi tidak bisa berjalan jauh ke mana-mana. Kemudian, pondok haid, suatu 
pondok yang dibangun jauh dari perkampungan dan dikhususkan untuk wanita 
yang sedang menstruasi agar mereka tidak membaur dengan masyarakat, 
termasuk keluarga dekatnya sendiri. Adapun cadar (hood) pertama kali 
digunakan untuk wanita yang sedang menstruasi dan pengganti pondok haid bagi 
wanita dari kalangan raja atau bangsawan. Cadar tersebut berfungsi untuk 
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menutupi pancaran mata terhadap cahaya matahari dan sinar bulan yang diyakini 
sangat berbahaya karena dapat menimbulkan malapetaka bagi alam dan manusia. 
Penggunaan kata hut dalam bahasa Inggris yang berarti kerudung/cadar 
yang menutup bagian kepala sampai ke leher dan kata hat yang berarti topi 
mempunyai kedekatan makna dan boleh jadi berasal dari satu akar kata dengan 
hut yang berarti bangunan sementara (temporary wooden house) bagi wanita 
yang sedang menstruasi. Secara etimologis kata hut maknanya berkonotasi 
negatif, karena biasa juga berarti bangunan yang jelek (the house of rude 
construction). Sama dengan kata hood, selain berarti kerudung/cadar, juga berarti 
penjahat dan buaya darat. Karena itu, penggunaan dua kata yang disebut terakhir 
digunakan dalam konteks yang negatif pula.63 Dalam agama Yahudi, kemudian, 
bahkan muncul peraturan yang menyatakan bahwa Para wanita yang bepergian 
ke muka umum dengan tanpa berhijab merupakan penyebab sah bagi tindakan 
penceraian, sebagaimana halnya dengan kekafiran.64 Mungkin karena itu pula 
maka Nur Veergin menunjuk ajaran agama lain, khususnya Kristen, sebagai 
penyebar penggunaan chador atau kerudung hitam panjang. 
Berbagai kategori ini dipengaruhi oleh ajaran Kristen. Sebagai contoh 
adalah cadar. Dikatakan bahwa chador hitam kelam yang kian banyak terlihat di 
jalanan Istambul merupakan sesuatu yang berkaitan dengan ajaran Islam, 
bagaimanapun itu sama sekali tidak berhubungan dengan Islam Turki. Kebiasaan 
itu datang dari Byzant (ajaran Kristen), ia datang dari Iran, tetapi ia jelas tidak 
diturunkan, tidak berasal dari budaya nasional Turki atau pun budaya Islam di 
Turki.65 Menurut Farzaneh Milani, perubahan dari pondok haid menjadi jilbab 
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adalah buah dari perjuangan wanita bangsawan, namun tidak ada data yang pasti 
mengenai kapan peralihan itu terjadi. Sedangkan menurut Navabakhsh, jilbab 
sudah menjadi bagian dari tradisi pra-Islam, bahkan 500 tahun SM jilbab sudah 
menjadi pakaian kehormatan bagi wanita bangsawan di Kerajaan Persia. Lebih 
jauh lagi dia menyatakan bahwa semula Alquran sendiri tidak menetapkan kapan 
wanita harus dihijab dari lingkungan laki-laki. Kata hija>b dalam arti pengucilan 
wanita tidak dikenal sebagai suatu fenomena sosial historis pada masa 
Rasulullah. Hijab ketika itu lebih sering diasosiasikan dengan gaya wanita kelas 
atas di kalangan masyarakat petani dan para pendatang, yang merupakan bagian 
dari tradisi pra-Islam di Syria dan adat dikalangan orang-orang Yahudi, Kristen, 
dan Sasania.66 
 
b. Jilbab dan Sosio-Antropologis 
Islam datang kepada manusia dengan berbagai petunjuk tentang 
bagaimana seharusnya manusia itu menyikapi hidup dan kehidupan ini secara 
lebih bermakna dalam arti yang seluas-luasnya.67 Manusia di dalam 
kehidupannya tak luput dari yang namanya problematika yang perlu dicari jalan 
keluarnya. Setiap orang mempunyai cara pandang yang berbeda-beda dalam 
menyelesaikan satu problematika. Sehingga dari satu problematika, boleh jadi 
terdapat banyak solusi untuk menyelesaikannya. 
Jilbab menurut pandangan antropologi adalah salah satu dari bentuk 
kebudayaan yang mempunyai pola tingkah laku, kepercayaan dan sikap 
tersendiri. Hal ini digambarkan ketika seorang wanita menggunakan jilbab, 
antara lain sebagai berikut: 
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a. Tingkah laku seorang wanita yang memakai jilbab cenderung lebih sopan 
dari pada wanita yang tidak menggunakan jilbab.68 
b. Dalam aspek kepercayaan, jilbab saat ini merupakan identitas dari wanita 
muslimah. Diketahui bahwa dalam Islam terdapat aturan-aturan dalam 
berpakaian, salah satunya adalah tertutupnya aurat. Adapun untuk aurat 
wanita adalah seluruh tubuh kecuali wajah dan telapak tangan. Jadi 
dengan adanya wanita yang memakai jilbab, maka ia telah melakukan 
sebagian dari aturan-aturan agama tersebut, yakni  menutup aurat. 
c. Sikap seseorang ketika melihat wanita yang memakai jilbab cenderung 
berbeda dengan ketika melihat wanita yang tidak memakai jilbab, 
misalnya seseorang lebih menjaga jarak dan tidak berani menggoda 
wanita yang berjilbab dari pada dengan wanita yang tidak berjilbab. 
Adanya kasus pelecehan seksual dan pemerkosaan yang terjadi pada 
akhir-akhir ini, itu disebabkan karena dari wanitanya itu sendiri yang 
mengawalinya, semisal masih mengumbar auratnya dalam arti sudah 
berpakaian, akan tetapi masih terdapat bagian yang terbuka, atau bagian 
yang masih terlihat menonjol, atau sudah berpakaian tertutup tetapi 
masih terlihat warna kulitnya. Jadi, dengan adanya wanita yang berjilbab, 
diharapkan dapat menanggulangi dan mengurangi adanya sikap-sikap 
yang tidak bertanggung jawab (seperti yang telah disebutkan) di 
lingkungan masyarakat.  
Ranah kehidupan sosial pun tidak lepas dari pengaruh jilbab. Dalam 
kehidupan keseharian dimana aspek pergaulan telah menjadi keharusan, maka 
identitas pakaian menjadi ciri utama dari seseorang. Pertama, jilbab sebagai 
trend fashion. Jilbab seringkali digunakan pada moment-moment tertentu seperti 
                                                             
68Walaupun demikian, tidak menutup kemungkinan ada juga wanita yang tidak memakai 
jilbab, tapi perilakunya santun. 
64 
 
pernikahan, pengajian, arisan, dan lain-lain. Kedua, jilbab sebagai praktik 
konsumtif. Berbagai ragam model jilbab ditawarkan dari mulai peragaan busana 
muslim sampai butik khusus jilbab dijual di mall. Ketiga, jilbab sebagai personal 
symbol. Jilbab dapat menunjukkan kelas sosial tertentu. Terjadinya transformasi 
dalam penggunaan fashion jilbab di dalam masyarakat muslimah di Indonesia 
merupakan perubahan sosial paling mendasar di abad globalisasi yang 
menciptakan budaya konsumer dan gaya hidup konsumerisme. Menurut 
Baudrillard, ciri masyarakat konsumer adalah terciptanya masyarakat yang 
didalamnya terjadi pergeseran logika dalam konsumsi yaitu dari logika 
kebutuhan menuju logika hasrat. Hal ini ditandai bagaimana konsumsi fashion 
jilbab melampaui sekedar pemenuhan penutup aurat (menurut teks agama) tetapi 
menuju ke arah pemenuhan kebutuhan akan tanda-tanda. Orang tidak lagi 
mengkonsumsi nilai guna tetapi nilai tanda-tandanya. Baudrilla justru 
mengatakan bahwa di era kapitalisme sekarang ini sebuah barang ataupun produk 
justru dikonsumsi karena nilai tukarnya yang bersifat simbolik (entitasnya tak 
dapat terlihat tapi bisa dipahami). Karena itu, orang yang memakai jilbab bukan 
karena keputusannya untuk menutupi tubuhnya, melainkan juga karena di jilbab 
itu ada prestise dan simbol kelas. Untuk menyediakan berbagai produk 
kapitalisme seperti ini, maka dibangunlah pasar modern seperti mall yang 
tempatnya dibuat mewah. Beragam butik pakaian yang menawarkan model dan 
trend jilbab bertebaran di mall dan supermarket bahkan di pasar tradisional. 
Perubahan makna terhadap pemakaian jilbab memang telah menjadi trend di 
kalangan masyarakat muslim. Apakah ini dapat dianggap sebagai bentuk 
ketaatan lain dalam menjalani sistem keagamaan atau hanya sekedar ikut-ikutan 
(dianggap modis) mengikuti gaya hidup. Fenomena jilbab ini akhirnya menjadi 
sebuah pseudo realitas (kenyataan semu), hiperrealitas, menurut pemikiran 
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Baudrillard. Jilbab sebagai pertanda bahwa orang tersebut adalah muslim, tetapi 
di satu sisi memberikan makna lain yang berbeda. Misalnya, untuk menutupi 
kekurangan secara fisik ataupun ingin menunjukkan sebagai orang modern yang 
taat pada agama. 
 
c. Jilbab dan Politik 
Sejarah panjang penggunaan jilbab tidak terlepas dari faktor politik. 
Jilbab identik dengan resistensi simbol perlawanan dan pembebasan. Sebagai 
gerakan resistensi, ia tak hanya berhenti pada masyarakat Timur Tengah, 
melainkan terejawantah dalam masyarakat muslim modern di berbagai belahan 
dunia. Menurut James C. Scott, “perlawanan” adalah segala tindakan yang 
dilakukan oleh kelompok subordinat yang bertujuan untuk mengurangi atau 
menolak klaim yang dibuat oleh kelompok superdinat kepada mereka. 69 
Di Aljazair, misalnya, jilbab mempunyai peran penting dalam proses 
kemerdekaan negara ini. Kolonial Perancis tidak hanya mengontrol hukum Islam 
perkara-perkara pidana tapi juga menghancurkan kebudayaan mereka 
memberangus adat setempat, dan melarang warga mempelajari bahasa mereka 
sendiri. Para pendatang Perancis mendominasi wilayah Aljazair dan memegang 
posisi-posisi fungsionaris publik, dan mengontrol pos-pos subordinat di 
bawahnya. Strategi lainnya adalah mem-Perancis-kan wanita Aljazair dengan 
mencabut akar budayanya. Jilbab menjadi target kolonial untuk mengontrol dan 
melepaskan untuk mempengaruhi wanita Aljazair agar melepaskan jilbabnya 
dengan alasan untuk memodernisir Aljazair. Namun, budaya tradisional Arab 
Aljazair memandang keluarga adalah pusat di mana dunia sosial moral itu 
berada; wanita adalah pusat identitas sakral keluarga dan penjaga harga diri dan 
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reputasi keluarga Arab. Keibuan dipandang sakral. Maka, menyerang wanita 
Muslim, berarti mendestabilisasikan inti sistem sosial-spiritual dan memperkosa 
secara literal maupun figuratif akar budaya mereka. Dan salah satu bentuk 
perlawanan Aljazair terhadap apa yang dilakukan oleh Perancis itu adalah 
memperkuat jilbab sebagai bagian dari simbol nasional dan kultural perjuangan 
wanita Aljazair.70 
Pada masa kemerdekaan kerudung telah dipopulerkan oleh ibu 
Fatmawati, istri presiden pertama Indonesia. Dalam hal ini ibu Fatmawati 
seakan hendak menunjukkan pada persada dunia bahwa inilah pakaian khas 
Indonesia. Jadi ketika itu kerudung lebih kental menjadi simbol identitas 
kebangsaan. Ini menunjukkan bahwa saat negara ini memproklamasikan 
kemerdekaannya, wanita berkerudung bukan merupakan hal baru. Hingga pada 
tahun 1983, istilah kerudung masih terus dipakai dan belum dikenal istilah 
lainnya. Yaitu dalam perdebatan tentang penggunaan busana penutup rambut 
pelajar di sekolah  antara  menteri  Pendidikan  dan  Kebudayaan (Noegroho  
Notosoesanto)  yang kemudian direspon oleh Majlis Ulama Indonesia (MUI). 
Seiring perkembangan budaya dan ghirah keislaman, jilbab mulai dikenal di 
Indonesia. Namun penerimaan jilbab di negeri ini pada awalnya bukan tanpa 
masalah. Dalam konteks masyarakat Indonesia istilah jilbab masih berbau asing. 
Di sisi lain jilbab juga mengalami diskriminasi karena harus berhadapan dengan 
pihak penguasa, sehingga penerimaannya melalui proses yang tidak mudah.71 
Walaupun begitu, perlahan tapi pasti jilbab menjadi populer dan kemudian 
menjadi trend di mana-mana. Kini, trend jilbab telah merebak menjadi 
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busana ibu-ibu anggota majelis taklim, para pelajar sekolah umum, para buruh 
wanita, para wanita eksekutif, pejabat publik, pengusaha wanita, reporter 
televisi, dan dunia selebritis. 
Ada yang luput dari perhatian, di balik wacana jilbab yang sudah menjadi 
trend dan seakan jadi budaya di tanah air. Makna jilbab terkadang direduksi, 
dikooptasi dan disalahmaknakan untuk kepentingan sesaat. Tentu di sini jilbab 
sarat makna dalam beragam konteks. Jilbab bukan saja sekedar kewajiban, tapi 
simbol kultural yang bisa membedakan komunitas santri dengan komunitas 
lainnya. Di sisi lain, pemakaian jilbab juga dianggap sekedar mode busana, 
karena tuntutan pasar ataupun sebagai strategi untuk menampakan spiritual atau 
bahkan hanya sebagai pencitraan saja. Tak urung, jilbab juga kadang sebagai 
simbol alibi stereotip, untuk menyembunyikan identitas. Akhir-akhir ini jilbab 
mendadak menjadi busana trend para wanita tersandung kasus hukum di 
pengadilan.  
Pada permulaan 1980-an, jilbab, baik sebagai fashion atau istilah 
mulai dikenal di negeri ini. Ada dua faktor yang turut mendukung kemunculan 
jilbab yang kemudian ngetrend di sekolah-sekolah dan kampus-kampus lokal. 
Pertama, faktor eksternal, yaitu situasi internasional kala itu turut 
mempengaruhinya.72 Empat di antaranya yang cukup dominan adalah pengaruh 
dari pemikiran al-Ikhwan al-Muslimin di Mesir dan revolusi Iran. Ikhwan al-
Muslimin berdiri pada tahun 1928 di Mesir dengan pendirinya H{asan al-Banna>.  
Pada awal tahun 1970an, beberapa buku karya tokoh Ikhwa>n al-Muslimi>n 
diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia. Pemikiran tokoh sekaliber H{asan al-
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Banna> dan Sayyid Qut}b tampaknya ketika itu bisa menyuntik girah keIslaman 
dan menjadi inspirasi bagi pergerakan Islam di kampus. Seiring dengan 
berlangsungnya proses demokratisasi, maka gerakan Islam di kampus-kampus 
semakin leluasa mengembangkan kiprahnya. 
Kenyataan ini mengkondisikan berlangsungnya transmisi pemikiran 
H{asan al-Banna> dengan intensitas yang tinggi. Inilah yang kemudian melatari 
cikal bakal adanya pergerakan dakwah kampus yang berfaham salafi di Indonesia. 
Peristiwa itu terjadi setelah ada larangan bagi warga kampus untuk melakukan 
sejumlah aktivitas politik, yang tercermin dari ungkapan back to campus, 
dan sejak itu pula mulai marak sejumlah kajian keIslaman di beberapa kampus 
lokal.73 Dari sini girah keislaman pelajar-pelajar di kampus mulai tumbuh, dengan 
ditandai bagi kelompok laki-lakinya berjenggot dan bagi yang wanita wajib 
memakai jilbab (panjang), bahkan ada yang serba warna hitam. 
Di sisi lain, pada awal 1980 pengaruh revolusi Iran begitu cepat mengalir 
ke Indonesia. Mungkin disebabkan keadaan pemerintahannya sama. Ketika itu 
negeri ini juga sedang dikuasi dan dipimpin oleh rezim yang kurang aspiratif 
terhadap umat Islam. Dengan alasan itu, beberapa kalangan mengaitkan 
khususnya trend black veil (jilbab hitam) di tanah air ini dengan gejala 
kebangkitan Islam yang ada di Iran ketika itu. Dimana revolusi besar telah 
terjadi di Iran pada tahun 1979, yang dipimpin oleh Imam Khumaini>, dan 
praktis berhasil mencapai kemenangan. Black veil (di Iran disebut chador) 
ketika  itu  menjadi  simbol perlawanan kepada dunia Barat dan bonekanya di 
                                                             
73Contohnya di masjid Salman sering dianggap sebagai pusat aktifitas kegiatan dakwah 
di kampus ITB. Di masjid Salman inilah sejak tahun 1970-an hingga 1990-an dibina kegiatan 
Latihan Mujahid Dakwah  (LMD)  yang  mempunyai  sasaran  kelompok  pelajar,  sebagaimana  
diadakan  di  masjid Salahuddin UGM maupun Manarul Ilmi ITS. Tokoh sentral perintis LMD di 
masjid Salman ketika itu adalah Imaddudin Abdul Rahim M. Sc. Estananto, “Menakar konsep 
dakwah sipil: antara NU dan PKS,” dalam M. Luthfi Thomafi (ed.), Konservatifisme versus 
Liberalisme di Tubuh NU (Kairo: LTNU Mesir, 2004), 137. Abdul Aziz et al., Gerakan Islam 
Kontemporer di Indonesia (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1984), h. 211-215. 
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Iran, rezim yang direpresentasikan oleh Shah Reza Pahlevi, dimana kemudian 
tergulingkan melalui revolusi tersebut.74 
Di Indonesia, era 1980-an jilbab bak jamur di musim hujan mulai 
tumbuh subur di mana-mana, seiring dengan derasnya kebangkitan pelajar di 
kampus yang tampil sebagai pergerakan keagamaan. Fenomena ini mempunyai 
identitas yang serupa di hampir keseluruhan negeri-negeri Islam. Jilbab 
menghiasi dunia kampus dan masyarakat kota. Diawali di kampus-kampus 
umum; seperti ITB, IPB, UGM, UII dan kampus-kampus lainnya, termasuk 
kemudian menjadi trend di kalangan luas. Jelas ini adalah pemandangan yang luar 
biasa dan perubahan yang signifikan, tidak seperti dekade sebelumnya. 
 Terkait dengan fenomena jilbab di Indonesia ini, kebetulan pada era 
1980an gerakan Darul Arqam (DA) di negeri jiran (Malaysia) juga lagi 
marak, yang mewajibkan para pengikut wanitanya untuk memakai hijab dan 
jubah serba hitam. Saat itu gerakan dakwah Darul Arqam begitu massive dan 
gencar, yang telah merebak di beberapa negara dunia, tak terkecuali di 
Indonesia.75 Meskipun begitu, geliat gerakan Darul Arqam ini tidak bisa 
dikatakan ada pengaruh langsung dari pasca revolusi Iran. Karena secara 
historis maupun ideologis berdirinya jauh lebih awal (tahun 1969) dan mempunyai 
ajaran yang bisa dibilang (agak) berbeda dengan ajaran Islam mainstream. 
Namun revolusi Iran seakan menjadi momentum baru bagi kegemilangan dakwah 
Darul Arqam tersebut. 
                                                             
74http://muhakbarilyas.blogspot.com/2012/06/wacana-jilbab-dalam-islam.html,  (Diaksees 
5 Maret 2013). 
75Pada tahun 1989, Darul Arqam sudah mempunyai beberapa cabang di Indonesia; 
yaitu di Jakarta, Bandung, Bogor, Tasikmalaya, Palembang, Pekan Baru, Dumai, Bukit Tinggi, 
Padang, Medan, Aceh dll. Di samping itu, sebelum tahun 1970, di Indonesia juga sudah 
banyak lahir gerakan Islam kontemporer, yang hampir mayoritas mewajibkan pengikut 
perempuannya untuk  berkerudung rapat. Seperti Islam Jamaah (kemudian dikenal sebagai 
LEMKARI), Gerakan Islam di Yogyakata, Masjid Syuhada dan termasuk ―gerakan Islam Masjid 
Salman. Abdul Aziz, et al., Gerakan Islam Kontemporer di Indonesia (Jakarta: Pustaka Firdaus, 
1994), h. 211-215. 
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Sedangkan faktor kedua adalah faktor internal. Di awal Orde Baru 
berkuasa, hubungan pemerintah dengan umat Islam kurang mesra, bahkan sering 
terjadi ketegangan.76 Produk dari keadaan itu melahirkan kebijakan Orde Baru 
yang represif  terhadap kelompok-kelompok keagamaan. Keadaan ini sangat 
terkait dengan situasi budaya dan politik waktu itu. Pasca kemerdekaan 
melawan penjajah asing, negeri ini masih harus menghadapi beberapa 
kelompok separatis dari warga pribumi. Antaranya ada yang menginginkan 
Negara Islam berdiri. Sebab itu pemimpin yang berkuasa di negeri ini bersikap 
antipati terhadap gerakan keagamaan, seperti ekstrimis kanan (gerakan 
DI/TII hingga tragedi Tanjung Priok). Pengalaman-pengalaman bersejarah itu 
akhirnya membawa efek kebijakan pemerintah yang cukup ketat terhadap 
pengawasan kegiatan agama dan syiar Islam yang dilakukan sejumlah organisasi 
Islam. Orde Baru ketika itu agaknya lebih melihat umat Islam sebagai ancaman 
bagi kestabilan politik daripada sebagai mitra. Dengan menggunakan wacana 
dan simbol-simbol Islam, umat Islam menjadi kelompok yang terus-menerus 
dicurigai. Seperti kekhawatiran akan munculnya gerakan separatis dan 
fundamentalis di negeri ini yang menentang Pancasila. Sebab itu Orde Baru 
terdorong untuk melakukan perlindungan terhadap Pancasila sebagai ideologi 
nasinal Negara.77 
Maka ketika muncul kelompok berjilbab di Indonesia sontak 
diidentifikasi sebagai simbol resisten kepada rejim Soeharto. Di awal Orde Baru, 
                                                             
76Ketegangan antara umat Islam dan pemerintah mengemuka antara tahun 1967-1980an. 
Pada periode ini, pemerintah mengeluarkan berbagai kebijakan yang dianggap merugikan umat 
Islam. Sementara itu,  sebagian  elemen  Islam  menyikapi  kebijakan-kebijakan  pemerintah  ini  
secara  konfrontatif, sehingga   hubungan   di   antara   keduanya   memburuk. Khamami Zada, 
Islam Radikal (Jakarta: Teraju, 2002), h. 31-36.  
77Pancasila akhirnya dijadikan asas tunggal bagi semua partai politik, dengan UU 
no.3/1985 (19 Feb 1985) dan UU no. 8/1985 (17 Juni 1985) tentang keharusan ormas untuk 
mencantumkan sebagai asas tunggal. Zada, Islam..., h. 42. 
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jilbab memang belum popular di kalangan masyarakat.  Demikian   juga  
kerudung,  meski   sudah   dikenal,  tetapi   para penggunanya  juga  masih  
terbatas  di  kalangan  para  wanita  yang  tinggi  tingkat religiositasnya, 
seperti di desa-desa atau kalangan pesantren. Pemakai jilbab ketika itu bukan 
saja sering dipandang kuno, tetapi juga berbahaya. Jadi fenomena jilbab kala 
itu bukan  hanya  sebatas  menjalankan  perintah  agama  dan  simbol  kesalehan,  
tetapi  juga memiliki kekuatan politik yang patut diperhitungkan.78 
Pada akhir 1980-an keadaan mulai berubah, ketika Soeharto mulai 
memikirkan kembali kebijakan-kebijakannya. Memandangkan penduduk di negeri 
ini adalah mayoritas Muslim. Akhirnya ORBA mulai menerima dan merangkul 
komunitas Islam untuk memperoleh dukungan politiknya. Yang sebelumnya 
represif menjadi permisif terhadap jilbab. Dengan mbak Tutut, putri pertama 
presiden Suharto, memakai kerudung (bukan jilbab dalam arti yang sebenarnya) 
itu sudah membuktikan bahwa politik ORBA sudah mulai akomodatif 
terhadap umat Islam. Setelah itu, persisnya tahun 1991, pemerintah mengeluarkan 
peraturan yang membolehkan para pelajar memakai pakaian seragam Muslimah 
yakni berkerudung dari tingkat Sekolah Dasar sampai Sekolah Menengah. 
Peraturan itu tertuang dalam Surat Keputusan Direktur Jenderal Pendidikan Dasar 
dan Menengah Departemen Pendidikan dan Kebudayaan Republik Indonesia 
No.100/C/Kep/D/1991.79 
Sejak itulah jilbab mulai popular dan menjadi pakaian pilihan Muslimah 
Indonesia meningkat secara cepat yang dapat dijumpai di mana-mana. Ini sungguh 
                                                             
 78Kamala  Chandrakirana  &  Yuniyanti  Chuzaifah,  “The  battle  overew‘  Indonesia:  
Religious Extremism, Democratization, and Women‘s Agency in a Plural Society”, dalam 
Norani Othman (ed.). Muslim Women and the Challenge of Islamic Extremism (Kuala Lumpur: 
Sister In Islam, 2006), h. 49-77. 




fenomenal. Kini, di era reformasi jilbab telah ditempatkan pada berbagai fungsi. 
Jilbab telah menjelma menjadi gaya hidup. Dampaknya, jilbab dengan segala 
busana pendukungnya termasuk aksesorisnya akhirnya menjadi komoditi dagang 
yang potensial menghasilkan keuntungan besar. Maka lahirlah kreator atau 
desainer-desainer baru di negeri ini. Satu hal yang perlu digarisbawahi, ternyata 
tidak sedikit para desainer ini kurang memperhatikan kriteria busana 
muslimah sebagaimana yang diintruksikan oleh ajaran agama. 
Sedang para muslimah hanya sebagai kelompok konsumtif, yang kadang 
mereka sendiri tidak menyadari arti dan aspek-aspek penting yang menjadi 
spesifikasi jilbab atau busana sebagai pakaian penutup aurat. Mungkin telah 
berjilbab rapat, tetapi berbusana (baju dan celana) ketat sehingga lekuk tubuh 
masih terbayang dari luar. Semua itu karena jilbab sudah mengalami pergeseran 
makna. Jilbab (dalam hal ini termasuk busana pendukungnya) hanya difahami 
sebagai fashion dan budaya semata dan bukan tuntutan agama sebagai 
penutup aurat wanita. Sehingga tak jarang jilbab hanya dipakai sesaat saja 
ketika ada kepentingan tanpa diikuti konsekuensi mulai dari keyakinan hati, 
tutur kata hingga perilaku. Jilbab sering dipakai hanya dalam momen-momen 
keagamaan dan sebaliknya tidak dalam aktifitas harian lainnya. Di sini jilbab 
dipakai untuk menunjukkan kesopanan juga karena tuntutan keadaan, bukan 
berangkat dari kesadaran dalam jiwa apalagi demi tuntutan agama. Kadang 
jilbab juga dipolitisir menjadi konspirasi prejudis simbol-simbol agama. 
Bahkan jilbab juga dijadikan pencitraan saja atau untuk menarik simpati. 
Contohnya, jilbab dianggap bisa menyembunyikan dosa seseorang ketika sedang 
terjerat kasus hukum. Maka dengan berjilbab seorang kriminal berharap bisa 
terlepas dari sanksi sosial dan untuk menunjukkan bahwa dirinya telah insaf. 
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Sementara di sisi lain, jilbab masih dipandang kaum feminis sebagai 
simbol segregasi gender, sebagai bias kultur patriarkhi dan pengekangan wanita 
dari ruang publik. Di sisi yang lain pula, jilbab justru dimaknai sebagai simbol 
pemberontakan, pembebasan wanita atau simbol redikalisme dan resistensi 
terhadap penguasa setempat.80 Pada titik ini, jilbab telah masuk pada arena 
kontestasi sebuah permainan makna dan tafsir. Relasi kuasa bermain dan saling 
tarik antara kalangan agamawan normatif dan feminis. 
  
d. Jilbab dan Budaya 
Pertanyaan yang sering muncul adalah, apakah fenomena ini sebatas tren 
yang punya jangka waktu tertentu, atau lahir dari sebuah kesadaran kolektif 
keagamaan? Murnikah hanya sebagai sebuah mode yang terselip unsur privacy di 
dalamnya, atau terselip unsur resistensi dan ideologi sebagai salah satu bentuk 
reaksi atau perlawanan terhadap kekuatan luar, seperti kecemasan dari dampak 
arus globalisasi, westernisasi, dan fenomena deislamisasi lain? Apakah fenomena 
jilbab punya andil di dalam maraknya aspirasi peraturan daerah (PERDA) 
syari'ah, atau sebaliknya, perda syari'ah menjadi faktor merebaknya fenomena 
jilbab? Atau semacam gayung bersambut, tren jilbab sebagai mode, privacy, dan 
resistensi, mendapatkan legitimasi struktural? Jika jilbab tampil bukan hanya 
sebagai mode dan privacy, tetapi tampil sebagai suatu kekuatan, pergerakan, 
pertahanan, dan proteksi, maka pada saat itu fenomena jilbab memiliki nuansa 
baru, bukan lagi hanya sebatas penutup aurat bagi wanita tetapi memiliki 
kekuatan politik yang patut diperhitungkan. Apakah fenomena seperti ini akan 
memberikan harapan lebih positif bagi dunia wanita atau sebaliknya, fenomena 
ini lebih merupakan bentuk lain dari politik patriarki yang menggunakan simbol-
                                                             
80H{asanain Muh}ammad Makhlu>f, S{afwah al-Baya>n li Ma‘a>ni> al-Qur’a>n (Cairo: Da>r al-
Basya>’ir, 1994), h. 31-32. 
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simbol agama di dalam melanggengkan status kuno: Kaum wanita diserukan 
menggunakan jilbab dan kaum laki-laki diserukan memelihara kumis dan 
jenggot, dan dengan demikian segregasi laki-laki dan wanita tetap akan 
langgeng? Inilah beberapa pertanyaan yang sering muncul sekaitan dengan 
eksistensi jilbab. Memang tidak bisa dipungkiri bahwa pemakaian jilbab penuh 
dengan berbagai dinamika. 
Penggunaan jilbab pertama kali, menurut kalangan antropologis bukan 
berawal dari perintah dan ajaran kitab suci, tapi dari suatu kepercayaan yang 
beranggapan bahwa si mata iblis (the evil eye) harus dicegah dalam melakukan 
aksi jahatnya dengan cara mengenakan cadar. Penggunaan jilbab dikenal sebagai 
pakaian yang digunakan oleh wanita yang sedang mengalami menstruasi guna 
menutupi pancaran mata dari cahaya matahari dan sinar bulan. Pancaran mata 
tersebut diyakini sangat berbahaya karena dapat menimbulkan kerusakan di 
dalam lingkungan alam dan manusia. Penggunaan kerudung yang semula 
dimaksudkan sebagai pengganti gubuk pengasingan bagi keluarga raja atau 
bangsawaan. Keluarga raja tersebut tidak lagi harus mengasingkan diri ketika 
menstruasi di dalam gubuk pengasingan yang dibuat khusus, tapi cukup dengan 
memakai pakaian khusus yang dapat menutupi anggota badannya yang dianggap 
sensitif. Dan dahulu wanita yang mengenakan jilbab jelas dari keluarga terhormat 
dan bangsawan.81 
Modifikasi menstrual hut menjadi cadar (menstrual hoot) juga dilakukan 
di New Genuine, British Columbia, Asia dan Afrika bagian tengah, Amerika 
bagian tengah dan lainnya. Selain menggunakan cadar, wanita haid juga 
menggunakan zat pewarna (cilla') pada daerah sekitar mata guna mengurangi 
ketajaman pandangan mata. Ada lagi yang menambahkan dengan memakai 
                                                             
81Abu> al-Fad}l Jama>l al-Di>n Muh}ammad ibn Makram Ibn Manz\u>r, Lisa>n al-‘Arab, juz I 
(Beirut: Da>r al-S{adr, 1414 H - 1994 M), h. 273. 
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kalung dan bahan tertentu seperti dari logam, manik-manik dan bahan dari 
tengkorak manusia.82 
Nasaruddin juga mamaparkan, bahwa masyarakat tradisional dahulu kala 
telah muncul perdebatan yang seru tentang jilbab. Apakah boleh wanita yang 
bukan bangsawan mengenakan jilbab sebagai pengganti pengasingannya di 
gubuk menstruasi. Agama Yahudi, Kristen, dan agama kepercayaan sebelum 
Islam juga telah mewajibkan jilbab bagi para wanita, yang jelas tradisi berjilbab, 
kerudung, dan cadar telah ada jauh sebelum ayat-ayat mengenai hijab 
diturunkan.83 Hanya saja diskursus jilbab dalam Islam berbeda dengan agama dan 
kepercayaan sebelumnya. Sebagaimana halnya ayat-ayat haid, ayat-ayat hijab 
dalam surat al-Ah}za>b: 59 dan al-Nu>r: 31 tidak berbicara dalam konteks teologi, 
dalam arti dikaitkan dengan asal-asul darah sakral menstrual taboo, sebagaimana 
dalam agama Yahudi dan Kristen serta kepercayaan animisme. 
 
B. Metode Kritik Hadis 
1. Pengertian Kritik Hadis 
Dalam term bahasa Arab, kritik lazim dikenal dengan istilah naqd. Kata 
naqd sendiri, tampaknya sudah banyak digunakan oleh beberapa muh}addisi>n awal 
pada abad II hijrah. Hal ini karena, pada masa ini, sudah ditemukan penggunaan 
kata naqd itu dalam literatur-literatur Arab. Contoh kasus yang dapat 
dikemukakan berkaitan dengan pernyataan terakhir ini, misalnya ditemukan 
dalam kalimat Arab:  (dia telah mengkritik bahasanya dan juga puisinya). 
                                                             
82Tim Penyusun Pustaka Azet, Leksikom Islam (Jakarta:PT Pustakazet-Perkasa, 1998), 
h. 298. 
83Muthahhari, Hijab..., h. 12. 
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Di samping penggalan ungkapan ini, juga ditemukan ungkapan    (dia 
memisahkan uang yang halal dari yang haram).84 
Dalam terminologi ilmu hadis, istilah naqd dimaknai sebagai upaya 
memilih dan memilah atau membedakan mana di antara hadis-hadis yang diteliti, 
dikatakan sebagai hadis-hadis yang sahih, serta mana yang termasuk kategori 
hadis-hadis yang daif.85 Dari keterangan ini dapat disebutkan bahwa terminologi 
kritik berbeda dengan yang biasa diistilahkan oleh kalangan Orientalis. Mereka 
cenderung menggunakan istilah kritik tersebut bernada negatif. Yakni sebagai 
upaya mengungkap dan mencari berbagai kelemahan dan fakta yang jelek 
berkenaan dengan hadis Nabi. Hal ini dimaksudkan untuk memberikan keraguan 
terhadap tingkat validitas dan orisinalitas hadis Nabi sebagai hujjah agama. 
Dalam pada itu, kaum muslimin cenderung menggunakan kritik sebagai upaya 
untuk menemukan orisinalitas dan otentisitas hadis Nabi.  
Penggunaan istilah “kritik hadis” (naqd al-h}adis\) seringkali menimbulkan 
mispersepsi (kesalahpahaman) bagi sebagian umat Islam. Sejauh ini, muncul 
kesan di kalangan masyarakat, termasuk kaum intelektualnya, bahwa kritik hadis 
merupakan upaya untuk melecehkan kedudukan dan fungsi hadis dalam agama 
Islam. Karena itu, mereka pun menganggap bahwa istilah kritik hadis itu datang 
dari kaum orientalis Barat, dan pada gilirannya selalu dikonotasikan negatif.86 
                                                             
84E.W. Lane, Arabic-English Lexicon, vol. II (England: Cambridge the Islamic Text 
Society, t.th.), h. 2836.  
85Muh}ammad Mus}t}afa> al-A‘z}ami>, Manhaj al-Naqd ‘inda al-Muh}addis\i>n: Nasy’atuhu wa 
Ta>ri>khuhu (Riyad}: Syirkah al-T{aba‘a>t} al-‘Arabiyyah al-Sa‘u>diyyah, 1982), h. 5. 
86Ali Mustafa Yaqub, Kritik Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1996), h. xiv. Rif‘at Fauzi> 
‘Abd al-Mut}t}alib juga mengakui bahwa sekarang ini telah berkembang penggunaan istilah naqd 
(kritik) secara salah dengan maksud “mengungkapkan cacat-cacat”. Sehingga naqd al-h}adi>s\ 
(kritik hadis) diartikan sebagai upaya untuk menjelaskan cacat-cacat dalam hadis. Rif‘at Fauzi> 
‘Abd al-Mut}t}alib, Taus\i>q al-Sunnah fi> al-Qarn al-Sa>ni> al-H{ijri> (Mesir: Maktabah al-Kha>niji>, 1400 
H/1981 M), h. 22. 
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Anggapan yang berkembang di kalangan sebagian masyarakat itu tentu 
saja tidak dapat diterima. Pasalnya, sebagai sebuah istilah, kritik hadis (naqd al-
h}adi>s\) jelas telah muncul jauh sebelum para sarjana Barat melakukan kajian 
hadis. Istilah al-naqd (kritik) sendiri ternyata sudah mulai digunakan oleh 
beberapa sarjana awal hadis pada abad II H.87 Sementara Ibn Abi> H{a>tim al-Ra>zi> 
(w. 327 H) dalam pendahuluan kitabnya, al-Jarh} wa al-Ta‘di>l, telah menyebutkan 
istilah kritik dan kritikus hadis (al-naqd wa al-nuqqa>d) di sejumlah tempat.88 
Bahkan, salah satu karya al-Z|ahabi> (w. 748 H) yang berkaitan dengan al-jarh} wa 
al-ta‘di>l diberi judul Mi>za>n al-I‘tida>l fi> Naqd al-Rija>l.  
Hanya saja, perlu diakui, meski ada beberapa sarjana hadis yang telah 
menggunakan istilah al-naqd, terminologi ini tidak cukup popular di kalangan 
mereka. Para sarjana hadis tampaknya lebih senang menamakan ilmu yang 
membahas tentang kritik hadis dengan sebutan al-jarh} wa al-ta‘di>l.89 Belakangan 
ini, beberapa sarjana hadis mulai tertarik untuk menggunakan istilah al-naqd 
dalam judul-judul buku yang mereka tulis ataupun dalam berbagai kajian yang 
mereka lakukan. Sementara itu, sebagai sebuah praktik, kritik hadis bahkan telah 
dimulai sejak periode Nabi Saw. dan terus menemukan momentumnya pada 
periode-periode setelahnya. Hal terakhir ini akan dilacak lebih jauh pada bagian 
pembahasan selanjutnya. 
Dilihat dari segi semantik, istilah kritik hadis (naqd al-h}adis\) juga 
mempunyai konotasi makna yang jauh dari kesan melecehkan hadis sebagaimana 
yang dituduhkan oleh sebagian kalangan. Jika ditelusuri pada akar katanya, kata 
                                                             
87Muhammad Mustafa ‘Azami, Studies in Hadith Methodology and Literature (t.t: 
American Trust Publication, 1977), h. 47. 
88Abu> Muh}ammad ‘Abd al-Rah}man Ibn Abi> H{a>tim al-Razi>, al-Jarh} wa al-Ta‘di>l, jilid I 
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 2, 6, 32, 55, 126, 232, 251, 281, 286, 292, 314, 319, 320, 328, dan 
349. 
89Azami, Studies ..., h. 48. 
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naqd mempunyai makna pokok “mengeluarkan sesuatu.”90 Secara bahasa, 
penggunaan kata al-naqd berkisar pada dua pengertian: (1) pengertian yang 
bersifat material, yakni kata al-naqd diartikan dengan “al-nuqu>d” (mata uang 
logam), seperti dikatakan al-naqda>ni  (dua mata uang logam), maksudnya emas 
dan perak; (2) kata al-naqd diartikan dengan “memisahkan”.91 Terkait dengan 
pengertian yang kedua ini, dalam berbagai kamus Arab ditemukan kata al-naqd 
yang berarti “memisahkan uang dan mengeluarkan yang palsu.”92 Pada 
pengertian bahasa yang disebut terakhir ini pula, menurut Ah}mad al-Sya>yib, 
boleh jadi disandarkan pengertian kata al-naqd dalam terminologi ahli hadis di 
satu sisi, dan dalam terminologi ulama mutaqaddimu>n di sisi yang lain.93 
Dalam terminologi ahli hadis, istilah al-naqd atau lebih tepatnya naqd al-
h}adis\ diartikan secara beragam. A‘zami>, dengan mengutip pendapat muh}addis\u>n, 
mendefinisikan al-naqd (kritik) dengan usaha untuk menyeleksi hadis-hadis yang 
sahih dari yang daif, serta untuk menetapkan status para periwayat hadis dari 
segi keandalan dan kecacatannya.94 Senada dengan itu, Rif‘at Fauzi> ‘Abd al-
Mut}t}alib mengartikan naqd al-h}adis\ (kritik hadis) sebagai upaya pengungkapan 
prinsip-prinsip yang dibangun untuk menyeleksi hadis yang sahih dari yang daif 
dan palsu.95 Sementara al-Jawa>bi> memberikan definisi naqd al-h}adi>s\ (kritik 
                                                             
90Abu> al-H{usain Ah}mad ibn Fa>ris ibn Zakariya>, Mu‘jam Maqa>yi>s al-Lugah, juz V 
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 467.  
91Muh}ammad H{asan ‘Abdilla>h, Muqaddimat fi> Naqd al-Adabi>, (t.t.: Da>r al-Bah{s\ al-
‘Ilmiyah, 1345 H/1975 M), h. 34. 
92Abu> al-Faid} al-Sayyid Muh}ammad Murtad}a> al-H{usaini> al-Wa>sit}i> al-Zabi>di> al-H{anafi>, 
Syarh} al-Qa>mu>s al-Musamma> Ta>j al-‘Aru>s min Jawa>hir al-Qa>mu>s, jilid II (Beirut: Da>r al-Fikr, 
t.th.), h. 516. Abu> al-Fad}l Jama>l al-Di>n Muh}ammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r al-Ifriqi> al-Mis}ri>, 
Lisa>n al-‘Arab, jilid III (Beirut: Da>r S{a>dir, t.th.), h. 425; Muh}ammad Ibn Ya‘qub al-Fi>ruz A<ba>di>, 
Qa>mu>s al-Muhi>t}, juz I (Mesir: Mus}t}afa> al-Ba>bi> al-H{alabi> wa Aula>duh, 1371 H/1952 M), h. 354.  
93Ah}mad al-Sya>yib, Us}u>l al-Naqd al-Adabi> (Kairo: Maktabah al-Nahd}ah al-Mis}riyah, 
1974), h. 115.  
94Azami, Manhaj ..., h. 5. 
95‘Abd al-Mut}t}alib, Taus\i>q ..., h. 22. 
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hadis) sebagai penetapan status keadilan dan kecacatan para periwayat hadis 
dengan menggunakan lafal-lafal khusus berdasarkan dalil-dalil yang diketahui 
oleh ahlinya, serta pemeriksaan terhadap matan-matan hadis sepanjang sanadnya 
sudah sahih untuk mengetahui sahih tidaknya matan hadis itu serta untuk 
menghilangkan kemuskilan (al-isyka>l) dan kontradiksi (al-ta‘a>rud}) di antara 
matan-matan hadis itu dengan menerapkan standar yang cermat.96 
Meskipun terdapat sedikit perbedaan mengenai batasan naqd al-h}adi>s\ 
(kritik hadis) seperti yang baru saja dijelaskan, secara umum yang objek 
pembahasan studi ini tidak berubah, yakni menyangkut dua aspek: (1) mata-
rantai transmisi hadis (sanad); (2) isi kandungan hadis (matan). Pada aspek sanad 
yang diperiksa adalah status maqbu>l dan tidaknya sanad itu. Sementara pada 
aspek matan yang diperiksa adalah status maqbûl dan tidaknya matan itu atau 
status maqbu>l dan ma‘mu>l-nya sekaligus. 
Jika demikian, maka lingkup naqd al-h}adi>s\ (kritik hadis) lebih luas 
dibandingkan ilmu al-jarh} wa al-ta‘di>l. Ilmu al-jarh{ wa al-ta‘di>l secara umum 
diartikan dengan ilmu yang membahas tentang hal-ihwal para periwayat hadis 
dari segi diterima atau ditolaknya periwayatan mereka.97 Dalam pengertian ini, 
maka lingkup pembahasan ilmu al-jarh{ wa al-ta‘di>l berkisar pada keadilan dan 
ked}a>bit}an para periwayat hadis berikut kecacatan mereka. Sementara yang 
menjadi lingkup pembahasan naqd al-h}adi>s\ jika dirinci akan berkisar pada 
keadilan dan ked}a>bit}an para periwayat hadis, ketersambungan sanad, serta ada 
tidaknya syuz\uz\ dan ‘illah. Bahkan bisa diperluas lagi dengan ada tidaknya 
kemuskilan (al-isykâl), kontradiksi (al-ta‘a>rud}), al-na>sikh wa al-mansu>kh, 
ataupun keghariban dalam matan hadis. Kendati demikian, ada juga sarjana hadis 
                                                             
96Muh}ammad T{a>hir al-Jawa>bi>, Juha>d al-Muh}addis\i>n fi Naqd Matn al-Hadi>s\ al-Nabawi> 
al-Syari>f, (t.t.: Mu’asasa>t ‘Abd al-Kari>m Ibn ‘Abdilla>h, t.th.), h. 94. 
97Al-Khat}i>b, Us}u>l ..., h. 261. 
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yang mengartikan ilmu al-jarh{ wa al-ta‘di>l secara lebih luas dan umum. Azami, 
misalnya, pernah mengartikan ilmu al-jarh{ wa al-ta‘di>l dengan “the knowledge of 
invaliditing and declaring reliable in Hadîth”.98 Sejauh dipahami dengan arti ini, 
maka ilmu al-jarh{ wa al-ta‘di>l dapat disejajarkan dengan naqd al-h}adi>s\. Lebih 
lanjut, jika dilihat dari segi pengertiannya, naqd al-h}adi>s\ pada dasarnya lebih 
dapat disepadankan dengan ilmu dira>yah hadis, yakni ilmu yang membahas 
tentang dasar-dasar atau aturan-aturan untuk mengetahui hal-ihwal sanad dan 
matan hadis dari segi diterima atau ditolaknya sanad dan matan hadis itu.99 
Sehingga ada sebagian ahli yang menyamakan pengertian kritik hadis dengan 
dira>yah hadis.100 
Dalam perkembangannya, lebih kurang pada abad ketiga hijrah, istilah 
naqd dalam pengertiannya yang identik dengan kritik hadis, tampaknya telah 
digunakan oleh kalangan ulama hadis. Imam Muslim misalnya, dalam al-Tamyi>z-
nya, telah menggunakan istilah ini dalam usahanya untuk membahas tentang 
metodologi kritik hadis.101 Hal ini membuktikan bahwa kesadaran untuk 
memelihara kemurnian hadis sebagai salah satu khazanah Islam, terlebih lagi 
karena kedudukannya sebagai sumber hukum kedua setelah Alquran, telah 
dimiliki sejak awal oleh umat Islam, terutama kalangan muh}addis\i>n. 
Kendati menggarisbawahi tentang upaya perlunya melakukan kritik 
terhadap apa yang diklaim sebagai hadis Nabi, namun tampaknya, kalangan 
muh}addis\i>n yang menggunakan kata naqd, dan sebagian lagi menamakan ilmu 
                                                             
98Azami, Studies ..., h. 48.  
99Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n, Taisi>r Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Beirut: Da>r al-Qur‘a>n al-Kari>m, 
1399/1979 M), h. 14. Ibra>hi>m Dasu>ki> al-Syaha>wi>, Mus}t}alah} al-H{adis\ (t.t.: Syirkah al-T{aba>‘ah al-
Fanniyah al-Muttah}idah, t.th.), h. 6. 
100Azyumardi Azra, “Peranan Hadis dalam Perkembangan Historiografi Awal Islam”, Al-
Hikmah, no. 11, (1993), h. 41. Azyumardi Azra, Historiografi Islam Kontemporer: Wacana, 
Aktualitas, dan Aktor Sejarah (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2002), h. 26. 
101‘Azami, Studies ..., h. 48. 
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mengenai kritik hadis dengan al-jarh} wa al-ta‘di>l. Yang disebut terakhir ini 
mengandung pengertian “ilmu yang menunjukkan perihal sifat-sifat baik dan 
sifat-sifat buruk seorang perawi hadis”. Istilah al-jarh} wa al-ta‘di>l sendiri biasa 
dikaitkan dengan kritik sanad, karena banyak menelusuri tentang kualitas 
seorang perawi hadis. Selain kritik sanad, dalam penelitian  hadis perlu juga 
dilakukan kritik matan. 
Kritik matan sebagai upaya pengkajian dan pengujian keabsahan matan 
hadis telah muncul sejak masa Nabi. Kegiatan ini telah dilakukan meskipun 
dalam pengertian yang sangat sederhana. Para sahabat pada masa itu datang 
menemui Nabi untuk melakukan pengecekan kebenaran apa yang dilaporkan 
tentang suatu hadis. Selanjutnya kegiatan ini diteruskan oleh sahabat, tabiin, 
tabi‘ tabiin sampai pada ulama kontemporer. Pada level praktisnya, kritik hadis 
dapat dilakukan dengan langkah-langkah sebagaimana akan dijelaskan pada 
pembahasan berikut. 
2. Langkah-Langkah Kritik Hadis 
a. Takhri>j al-H{adi>s\ 
1) Pengertian Takhri>j al-H{adi>s\  
Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n menjelaskan bahwa kata al-takhri>j menurut bahasa 
adalah berkumpulnya dua perkara yang berlawanan pada sesuatu yang satu.102 
Kata al-takhri>j sering digunakan dalam beberapa macam dan konteks pengertian. 
Pengertian-pengertian yang poluler untuk kata al-takhri>j adalah: 1) al-istinba>t} 
(hal mengeluarkan); 2) al-tadri>b (hal melatih/hal pembiasaan); dan 3) al-tauji>h 
(hal memperhadapkan).103  
                                                             
102Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n, Us}u>l al-Takhri>j wa Dira>sah al-Asa>nid (H{alb: Mat}ba‘ah al-
‘Arabiyah, 1979), h. 9.  
103Abu> al-Fad}l Jama>l al-Di>n Muh}ammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r al-Ifriqi> al-Mis}ri>, 
Lisa>n al-‘Arab, juz 3 (Mesir: Da>r al-Mis}riyah, t.th.), h. 259. 
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 Menurut istilah yang dipakai ulama hadis, kata al-takhri>j memiliki 
beberapa pengertian, yakni:  
1. Mengemukakan hadis kepada orang banyak dengan menyebutkan para 
periwayatnya dalam jalur sanad yang telah menyampaikan hadis itu, dengan 
metode periwayatan yang mereka tempuh. 
2. Ulama hadis mengemukakan berbagai hadis yang telah dikemukakan oleh 
gurunya, atau berbagai kitab, yang susunannya dikemukakan berdasarkan 
riwayat sendiri, guru, atau orang lain, dengan menerangkan siapa 
periwayatnya dari para penyusun kitab. 
3. Menunjukkan asal usul hadis dan mengemukakan sumber pengambilannya 
dari berbagai kitab hadis yang disusun oleh para mukharrij-nya secara 
langsung. 
4. Mengemukakan hadis berdasarkan sumbernya yakni kitab-kitab hadis yang di 
dalamnya disertakan metode periwayatan, sanadnya masing-masing dan 
diterangkan keadaan para periwayatnya dan kualitas hadisnya. 
5. Menunjukkan atau mengemukakan letak asal hadis pada sumbernya yang asli, 
yakni berbagai kitab yang di dalamnya dikemukakan hadis itu secara lengkap 
dengan sanadnya masing-masing, kemudian untuk kepentingan penelitian 
dijelaskan kualitas hadis yang bersangkutan.104 
2) Urgensi dan Tujuan  Kegiatan Takhri>j al-H{adi>s\ 
a) Untuk mengetahui asal-usul hadis yang akan diteliti. Suatu hadis akan sangat 
sulit diteliti status dan kualitasnya bila terlebih dahulu tidak diketahui asal-
usulnya. Tanpa diketahui asal-usulnya, maka sanad dan matan hadis yang 
bersangkutan sulit diketahui susunannya menurut sumber pengambilannya. 
                                                             
104Al-T{ah}h}a>n, Us}u>l ..., h. 9-14; Arifuddin Ahmad, Paradigma Baru Memahami Hadis 
Nabi: Refleksi Pemikiran Pembaruan Prof. Dr. Muhammad Syuhudi Ismail (Jakarta: MSCC, 
2005), h. 67.  
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b) Untuk mengetahui seluruh riwayat hadis yang akan diteliti. Hadis yang akan 
diteliti, mungkin memiliki lebih dari satu sanad. Mungkin saja salah satu 
hadis itu berkualitas daif, sedangkan yang lainnya berkualitas sahih. Untuk 
dapat menentukan sanad yang berkualitas daif dan sahih, maka terlebih 
dahulu harus diketahui seluruh riwayat hadis yang bersangkutan. 
c) Untuk mengetahui ada atau tidaknya sya>hid dan muta>bi‘ pada sanad yang 
diteliti. Ketika hadis diteliti salah satu sanadnya, mungkin ada periwayat lain 
yang sanadnya mendukung  pada sanad yang sedang diteliti.105    
3) Metode Tahkri>j al-H{adi>s\ 
(a) Kitab atau buku yang menjelaskannya  
Untuk mengetahui kitab-kitab kamus hadis yang besar manfaatnya bagi 
kegiatan takhri>j al-h}adi>s\ dan sekaligus untuk memahami cara penggunaan dari 
kamus-kamus itu, perlu dibaca beberapa kitab atau buku, misalnya: Us}u>l al-
Takhri>j wa Dirasah al-Asa>nid karya Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n dan Cara Praktis 
Mencari Hadis karya  M. Syuhudi Ismail. 
(b) Macam-macam metode yang dapat dipakai 
Menurut Mah}mu>d al-T}ah}h}a>n, metode takhri>j terbagi atas lima jenis, 
yakni: takhri>j al-h}adi>s\ bi al-alfa>z}, takhri>j al-h}adi>s\ bi al-maud}u>‘, metode takhri>j 
dengan cara melacak periwayat pertama, metode takhri>j dengan melacak lafaz 
pertama dari redaksi hadis dan metode takhri>j dengan mencari hadis dengan cara 
mengkaji sifat-sifat khusus yang dimiliki suatu hadis, baik dari segi sanad 
maupun matannya.106 Uraian singkat kelima metode tersebut akan dijelaskan 
sebagai berikut: 
                                                             
105M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis Nabi (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), 
h. 44-45. 
106Al-T{ah}h}a>n, Us}u>l ..., h. 38. 
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(1) Metode takhri>j al-h}adi>s\ bi al-alfa>z}. Adakalanya hadis yang akan diteliti hanya 
diketahui sebagian saja dari matannya. Bila demikian, maka takhri>j melalui 
penelusuran lafal matan lebih mudah dilakukan. Kitab-kitab yang diperlukan 
untuk kepentingan takhri>j al-h}adi>s\ berdasarkan lafal tersebut yaitu kitab 
susunan A.J. Wensinck  dan kawan-kawan yang diterjemahkan ke dalam 
Bahasa Arab oleh Fu’ad ‘Abd al-Ba>qi> berjudul al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} 
al-H{adi>s\ al-Nabawi>. Kitab menjadi rujukan kamus hadis tersebut adalah kitab-
kitab S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} Muslim, Sunan Abu> Da>wud, Sunan al-Tirmiz\i>, 
Sunan al-Nasa>’i>, Sunan Ibn Ma>jah, Sunan al-Da>rimi>, Muwat}t}a’ Imam Ma>lik  
dan Musnad Ah}mad Ibn H{anbal. 
(2) Metode takhri>j al-h}adi>s\ bi al-maud}u>‘. Hadis yang akan diteliti mungkin saja 
tidak terikat pada bunyi lafal matan hadis, tetapi berdasarkan topik masalah. 
Misalnya, hadis tentang kawin kontrak atau nikah mut’ah. Untuk 
menelusurinya, diperlukan bantuan kitab kamus atau semacamnya yang dapat 
memberikan keterangan tentang berbagai riwayat hadis mengenai topik 
tersebut. Adapun kitab-kitab yang diperlukan dalam metode ini yaitu kitab 
kamus yang disusun oleh A.J. Wensinck, dan rekan-rekannya, yang berjudul 
Mifta>h} Kunu>z al-Sunnah. Kitab-kitab yang menjadi rujukannya ada 14 macam 
kitab, yakni 9 macam kitab yang menjadi rujukan al-Mu‘jam al-Mufahras 
ditambah dengan Musnad Zaid bin ‘Ali>, Musnad Abi> Da>wud al-T}aya>lisi>, 
T}abaqa>t Ibn Sa‘ad, Si>rah Ibn Hisya>m dan Maga>zi> al-Wa>qidi>.  
(3) Metode takhri>j dengan cara melacak periwayat pertama atau sanad yang 
terakhir. Periwayat pertama adalah perawi yang meriwayatkan hadis langsung 
dari Nabi, yakni tingkatan para sahabat. Metode ini mengharuskan para 
pentakhri>j hadis mengetahui nama perawi pertama hadis yang akan ditakhri>j. 
Selanjutnya, pentakhri>j hadis dapat merujuk kepada kitab-kitab hadis 
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berdasarkan sahabat, yakni kitab-kitab al-masa>nid, al-ma‘a>jim, al-at}ra>f, dan 
al-faharis. Diantara kitab-kitab tersebut adalah al-Musnad karya Ah}mad bin 
H{anbal (w. 241 H), Mu‘jam al-Kabi>r karya Abu> al-Qa>sim Sulaima>n bin 
Ah}mad al-T{abra>ni> (w. 360 H), Tuhfah al-Asyra>f bi Ma‘rifah al-Atra>f karya 
Abu> al-H{ajja>j al-Mizzi> (w. 742 H), al-T{abaqa>t al-Kubra> karya Abu> ‘Abdilla>h 
Muh}ammad bin Sa‘ad al-Bagda>di> (w. 230 H) dan Fahras Ah}a>di>s\ Musnad Abi> 
Ya‘la> karya H{usain Sa>lim Asad. 
(4) Metode takhri>j dengan melacak lafaz pertama dari redaksi hadis. Melalui 
metode ini pentakhri>j harus mengetahui dengan pasti lafaz pertama dari 
redaksi hadis yang ditakhri>j. Selanjutnya, pentakhri>j merujuk kepada kitab-
kitab hadis yang dihimpun berdasarkan lafal awal hadis. Di antara kitab yang 
dapat dijadikan rujukan dalam metode ini adalah al-Ja>mi‘ al-S{agi>r min H{adi>s\ 
al-Basyi>r al-Naz\i>r karya al-Ima>m al-Suyu>t}i> (w. 911 H), Maqa>s}id al-H{asanah fi> 
Baya>n Kas\i>r min Ah}a>di>s\ al-Musytaharah ‘ala> al-Alsinah karya Abu> al-Khair 
Muh}ammad ‘Abd al-Rah}man al-Sakhawi> (w. 902 H) dan Mausu‘ah al-Atra>f 
al-H{adi>s\ al-Nabawi> al-Syari>f karya Abu> H{ajar Muh}ammad al-Sa‘i>d bin 
Basyuni> Zaglu>l. 
(5) Metode takhri>j dengan mencari hadis dengan cara mengkaji sifat-sifat khusus 
yang dimiliki suatu hadis, baik dari segi sanad maupun matannya. Metode ini 
menuntut keahlian pentakhri>j hadis mengidentifikasi sifat-sifat khusus yang 
ada dalam hadis yang akan ditakhri>j. Metode ini dapat ditempuh dengan cara-
cara berikut ini: a) melihat dari segi keadaan sanadnya, seperti mutawa>tir, 
tasalsul, mursal dan kedaifan sanad hadis; b) melihat dari bentuk matan hadis, 
seperti hadis qudsi, hadis masyhu>r  dan hadis maud}u>‘. Diantara kitab yang 
dapat dijadikan acuan dalam takhri>j ini adalah al-Itha>fat al-Sunniyah fi> al-
Ah}a>di>s\ al-Qudsiyyah karya Syaikh Muh}ammad bin Mah}mu>d al-Madani> (w. 
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1200 H), al-Mara>sil karya Imam Abu> Da>wud (w. 275 H), al-Azha>r al-
Mutana>s\irah fi al-Akhba>r al-Muta>watir karya al-Suyu>t}i> (w. 911 H). 
Terkait metode di atas, M. Syuhudi Ismail dalam bukunya Metodologi 
Penelitian Hadis Nabi, hanya menyebut dua metode, yakni: takhri>j al-h}adi>s\ bi al-
alfa>z}, dan takhri>j al-h}adi>s\ bi al-maud}u>‘.107 Untuk kepentingan penelitian ini, 
Peneliti hanya menggunakan dua metode sebagaimana oleh M. Syuhudi Ismail. 
b. Melakukan I‘tiba>r al-Sanad  
Perkataan i‘tiba>r merupakan bentuk mas}dar dari kata kerja i‘tabara, yang 
berarti “peninjauan terhadap berbagai hal dengan maksud untuk dapat diketahui 
sesuatunya yang sejenis.”108 
Menurut istilah dalam ilmu hadis, i‘tiba>r berarti menyertakan sanad-
sanad yang lain untuk sesuatu tertentu, yang hadis itu pada bagian sanadnya 
tampak hanya terdapat seorang periwayat saja; dan dengan menyertakan sanad-
sanad lain tersebut akan dapat diketahui apakah ada periwayat yang lain ataukah 
tidak ada untuk bagian sanad dari sanad hadis dimaksud.109  
 Dengan dilakukannya i‘tiba>r, maka akan terlihat dengan jelas seluruh 
jalur sanad hadis yang diteliti, demikian juga nama-nama periwayatnya, dan 
metode periwayatan yang digunakan oleh masing-masing periwayat yang 
bersangkutan. Dengan demikian dapat disebutkan, i‘tiba>r berguna untuk 
mengetahui keadaan sanad hadis seluruhnya dilihat ada atau tidak adanya 
pendukung (corroboration) berupa periwayat yang berstatus sebagai muta>bi‘ atau 
                                                             
107Ismail, Metodologi Penelitian Hadis Nabi, h. 46. M. Syuhudi Ismail, Cara Praktis 
Mencari Hadis (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), h. 19. 
108Al-T{ah}h}a>n, Us}u>l ..., h. 140. 
109Abu> ‘Amr Us\ma>n Ibn ‘Abd al-Rah}man Ibn S}ala>h}, Muqaddimah Ibn S}ala>h} fi> ‘Ulu>m al-
H{adi>s\ (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1979), h. 74-75. Syiha>b al-Di>n Abu> Fad}l Ah}mad Ibn 
‘Ali> Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, Nuzhah al-Naz}ar Syarh} Nukhbah al-Fikar (Semarang: Maktabah al-
Munawwar, t.t.), h. 23. 
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sya>hid.110 Melalui i‘tiba>r ini juga dapat diketahui keadaan persambungan setiap 
sanad sampai kepada Rasulullah Saw. dapat diketahui pula kemungkinan status 
hadisnya ah}ad atau mutawa>tir dan ragam redaksi hadis yang diriwayatkan oleh 
para periwayat hadis.  
 Untuk memperjelas dan mempermudah proses kegiatan i‘tiba>r, diperlukan 
pembuatan skema untuk seluruh sanad bagi hadis yang akan diteliti. Dalam 
pembuatan skema, ada tiga hal penting yang perlu mendapat perhatian, yakni: (1) 
jalur seluruh sanad; (2) nama-nama periwayat untuk seluruh sanad; dan (3) 
metode periwayatan yang digunakan oleh masing-masing periwayat. 
Melalui i‘tiba>r akan terlihat dengan jelas seluruh jalur sanad hadis yang 
diteliti, demikian juga nama-nama periwayatnya, dan metode periwayatan yang 
digunakan oleh masing-masing periwayat yang bersangkutan. Dengan demikian 
dapat disebutkan, i‘tiba>r berguna untuk mengetahui keadaan sanad hadis 
seluruhnya dilihat ada atau tidak adanya pendukung (corroboration) berupa 
periwayat yang berstatus sebagai muta>bi‘ atau sya>hid.  Melalui i’tiba>r ini juga 
dapat diketahui keadaan persambungan setiap sanad sampai kepada Rasulullah 
Saw. dapat diketahui pula kemungkinan status hadis berdasarkan kuantitas 
periwayat, baik a>h}a>d (ghari>b, ‘azi>z dan masyhu>r) atau mutawa>tir. Untuk 
memperjelas dan mempermudah proses kegiatan i‘tiba>r, diperlukan pembuatan 
skema untuk seluruh sanad bagi hadis yang akan diteliti. Dalam pembuatan 
skema, ada tiga hal penting yang perlu mendapat perhatian, yakni: (1) jalur 
seluruh sanad; (2) nama-nama periwayat untuk seluruh sanad; dan (3) metode 
periwayatan yang digunakan oleh masing-masing periwayat. Skema sanad hadis 
dapat dilihat pada lampiran disertasi ini. 
                                                             
110Arifuddin Ahmad, Paradigma Baru Memahami Hadis Nabi…, h. 70. Muta>bi‘ atau 
ta>bi‘ (jamaknya tawa>bi‘) ialah periwayat yang berstatus sebagai pendukung pada periwayat yang 
bukan sahabat. Sedangkan sya>hid (jamaknya syawa>hid) adalah periwayat yang berstatus 
pendukung dari kalangan sahabat Nabi. 
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Berdasarkan skema-skema di atas, untuk melihat ada atau tidak adanya 
pendukung (corroboration) berupa periwayat yang berstatus sebagai muta>bi‘ atau 
sya>hid, dapat dijelaskan sebagai berikut: 
 Klasifikasi hadis pertama (skema-1), pada t}abaqah sahabat hanya 
diriwayatkan oleh Mu‘a>wiyah. Berdasarkan data ini, hadis yang diriwayatkan 
dari Mu‘a>wiyah tidak memiliki sya>hid. Sementara itu, periwayat pada 
t}abaqah selain sahabat, yaitu t}abaqah tabi’in memiliki muta>bi‘ yaitu Kaisa>n. 
Selain pada t}abaqah ini, seluruh periwayatnya memiliki muta>bi‘.  
 Klasifikasi hadis kedua (skema-2), pada t}abaqah sahabat hanya diriwayatkan 
oleh Ibn ‘Umar. Berdasarkan data ini, hadis yang diriwayatkan dari Ibn 
‘Umar tidak memiliki sya>hid. Sementara itu, periwayat pada t}abaqah tabi’in 
hanya ditemukan nama Nafi’, sehingga tidak memiliki muta>bi‘ pada t}abaqah 
ini. Adapun pada selain t}abaqah-t}abaqah tersebut, seluruh periwayatnya 
memiliki muta>bi‘.  
 Klasifikasi hadis ketiga (skema-3), pada t}abaqah sahabat diriwayatkan oleh 
A<isyah ra. Berdasarkan data ini, maka hadis riwayat A<isyah ra tidak memiliki 
sya>hid. Demikian halnya periwayat yang sampai pada t}abaqah H{amma>d, 
tidak memiliki mutta>bi‘. 
 Klasifikasi hadis keempat (skema-4), pada t}abaqah sahabat hanya 
diriwayatkan oleh Ummu Salamah. Berdasarkan data ini, hadis yang 
diriwayatkan oleh Ummu Salamah tidak memiliki sya>hid. Demikian halnya 
pada periwayat tabi’in dan tabi’it tabi’in tidak memiliki muta>bi‘. Selanjutnya 
pada t}abaqah Ibn al-Muba>rak memiliki muta>bi‘ yaitu Ibn Wahb. Seterusnya 
semua periwayat yaitu Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ dan Abu> Da>wud pada 
masing-masing t}abaqah-nya memiliki muta>bi‘. 
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 Klasifikasi hadis kelima (skema-5), pada t}abaqah sahabat hanya diriwayatkan 
oleh ‘Uqbah bin ‘A<mir. Berdasarkan data ini, hadis yang diriwayatkan oleh 
‘Uqbah bin ‘A<mir tidak memiliki sya>hid. Demikian pula pada t}abaqah tabi’in 
dan tabi’it tabi’in yaitu Abu> al-Khair dan Yazi>d bin Abi> H{abi>b tidak 
memiliki muta>bi‘. Selanjutnya pada t}abaqah al-Lais\, Qutaibah dan al-Tirmiz\i> 
pada masing-masing t}abaqah-nya memiliki muta>bi‘.   
 Klasifikasi hadis keenam (skema-6), pada t}abaqah sahabat hanya 
diriwayatkan oleh ‘Aisyah ra. Berdasarkan data ini, hadis yang diriwayatkan 
dari ‘Aisyah ra tidak memiliki sya>hid. Sementara itu, periwayat pada t}abaqah 
selain sahabat, pada t}abaqah Husyaim masing-masing diriwayatkan oleh 
lebih dari seorang periwayat. Dengan demikian pada t}abaqah Husyaim 
memiliki muta>bi’. 
 Klasifikasi hadis ketujuh (skema-7), pada t}abaqah sahabat diriwayatkan oleh 
dua orang sahabat yakni Umm Salamah dan ‘Aisyah. Berdasarkan data ini, 
hadis yang diriwayatkan oleh Umm Salamah memiliki sya>hid. Pada t}abaqah 
tabi’in S{afiyah binti Syaibah tidak memiliki muta>bi‘, sama halnya seperti Ibn 
Khus\aim Selanjutnya Ma‘mar, Ibn S|aur, Muh}ammad bin ‘Ubaid dan Abu> 
Da>wud pada masing-masing t}abaqah-nya memiliki muta>bi‘.  
 Klasifikasi hadis kedelapan (skema-8), pada t}abaqah sahabat hanya 
diriwayatkan oleh Umm At}iyyah. Berdasarkan data ini, hadis yang 
diriwayatkan oleh Umm At}iyyah tidak memiliki sya>hid. Demikian halnya 
pada periwayat tabi’in H{afs}ah binti Si>ri>n tidak memiliki muta>bi‘. 
Selanjutnya pada t}abaqah Hisya>m bin H{assa>n, Abu> Usa>mah, Abu> Bakr bin 




 Klasifikasi hadis kesembilan (skema-9), pada t}abaqah sahabat hanya 
diriwayatkan oleh ‘Urwah. Berdasarkan data ini, hadis yang diriwayatkan 
oleh ‘Urwah tidak memiliki sya>hid. Pada tabaqah tabi’in periwayat al-Zuhri> 
memiliki muta>bi‘ yakni Abu> al-Aswad. Selanjutnya pada t}abaqah Sufya>n bin 
‘Uyainah, Abu> Bakr bin Abi> Syaibah dan Ibn Ma>jah pada masing-masing 
t}abaqah-nya memiliki muta>bi‘.   
 
c. Melakukan Kritik Sanad (Naqd al-Sanad) 
Untuk melakukan penelitian sanad perlu ditetapkan terlebih dahulu 
kriteria kesahihan sanad hadis. Kriteria tersebut secara umum mengacu kepada 
pengertian hadis sahih. Ibn S{ala>h} (577-643 H),111 memberikan rumusan hadis 
sahih sebagai berikut: hadis yang bersambung sanadnya (sampai kepada Nabi), 
diriwayatkan oleh (periwayat) yang adil dan d}a>bit} sampai akhir sanadnya, tidak 
mengandung kejanggalan (sya>z\) dan kecacatan (‘illah). Sedang Imam al-Nawawi> 
(631-676 H)112 meringkas definisi di atas dengan rumusan: Hadis yang 
bersambung sanadnya, diriwayatkan oleh orang yang adil dan d}a>bit} serta tidak 
mengandung kejanggalan dan kecacatan.  
Berdasarkan pengertian di atas dapat disebutkan bahwa keabsahan suatu 
sanad dalam kritik hadis dapat diukur dengan lima kriteria, yakni: sanad 
bersambung, seluruh periwayat dalam sanad bersifat adil; seluruh periwayat 
dalam sanad bersifat d}a>bit};  sanad hadis terhindar dari sya>z\  dan ‘illah. Berikut 
ini akan diuraikan secara ringkas kriteria-kriteria dimaksud. 
1) Sanad Bersambung (Ittis}a>l al-sanad) 
                                                             
111Ibn S{ala>h}, Muqaddimah..., h. 7-8. 
112Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, Tadri>b al-Ra>wi> fi> Syarh} Taqri>b al-Nawawi,> juz 1 (Beirut: Da>r 
al-Fikr, 1988), h. 63. 
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 Kalangan ulama hadis berbeda pendapat dalam memberikan pemaknaan 
kebersambungan sanad. Sebagian ulama memberikan pemahaman bahwa 
kebersambungan sanad, tidak dimaksudkan dengan mengharuskan sampai kepada 
Rasulullah.113 Sementara ulama lainnya menyebutkan bahwa ittis}a>l al-sanad 
mesti bersambung sampai kepada Rasulullah.114 Perbedaan ini muncul lebih 
disebabkan adanya perbedaan dalam memberikan “identitas” terhadap hadis yang 
bersambung sanadnya tersebut. Sebagian ulama menamakan dengan hadis 
musnad dan sebagian yang lainnya menamakannya dengan hadis muttas}il. 
 Hadis musnad mengandung pengertian sebagai suatu hadis yang sanadnya 
bersambung dari tingkatan periwayat pertama sampai tingkatan terakhir dan 
bersambung sampai pada Rasulullah.115  Sementara itu, hadis muttas}il atau 
maus}u>l dimaksudkan sebagai suatu hadis yang sanadnya bersambung, baik 
sampai kepada Rasulullah maupun tidak.116 Misalnya, sampai kepada sahabat 
disebut mauqu>f dan hanya sampai kepada tabiin disebut hadis maqt}u>‘. 
 Namun dalam konteks persambungan sanad sebagai salah satu kriteria 
hadis sahih, para ulama umumnya menyebutkan bahwa sanad tersebut dari awal 
sampai akhir tidak ada yang putus. Dengan kata lain, kesinambungan mata rantai 
harus terpelihara, yang berarti lengkapnya mata rantai periwayat sejak awal 
hingga akhir dan sampai kepada Rasulullah.117 Itu artinya, kebersambungan 
sanad dalam konteks yang terakhir ini harus dipahami dalam pengertian bahwa 
seluruh rangkaian sanad mulai dari mukharrij-nya sampai kepada tingkat sahabat, 
                                                             
113Nu>r al-Di>n ‘Itr, ‘Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Damaskus: Da>r al-Fikr, 1988), h. 
471.  
114Ibn Salah, Muqaddimah ..., h. 7-8. Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 63. 
115Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 182. 
116Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 183. 
117Ah}mad Muh}ammad Sya>kir, al-Ba>‘is\ al-H{as\i>s\ Syarh} Ikhtis}a>r ‘Ulu>m al-H{adi>s\ li al-
H{a>fiz} Ibn Kas\i>r (Mesir: Maktabah Muh}ammad ‘Ali> Subaih} wa Aula>dih, t.th.), h. 43. 
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yang menerima hadis dari Nabi saling berjawat dalam periwayatan. Atau 
meminjam istilah M. Syuhudi Ismail,118 suatu hadis dikatakan bersambung 
sanadnya, jika didalamnya mengandung kaidah minornya, yaitu muttas}il dan 
marfu>‘ seperti halnya sebutan bagi hadis musnad. 
 Persoalan yang kemudian muncul tentang persambungan sanad ini adalah: 
Pertama, kriteria apakah yang dapat digunakan untuk mengatakan bahwa suatu 
sanad itu bersambung? Kedua, bagaimana upaya untuk mengetahui dan 
menentukan bahwa suatu sanad itu dikatakan bersambung? 
 Dalam kaitan dengan masalah pertama, ada perbedaan pandangan tentang 
kriteria persambungan sanad tersebut. Perbedaan pokok dan paling menonjol 
adalah perbedaan antara Imam al-Bukha>ri> dan Muslim. Perbedaan keduanya 
terletak pada masalah pertemuan antara para periwayat dengan periwayat 
terdekat sebelum dan sesudahnya dalam jalur sanad. 
 Al-Bukha>ri> mengharuskan terjadinya pertemuan (liqa>’), walaupun 
pertemuan itu hanya terjadi satu kali. Hal ini ditandai dengan pernyataan al-
Bukha>ri>,119 yang menyebutkan bahwa tidak hanya mengharuskan terjadinya 
kesezamanan (al-mu‘a>s}arah) antara para periwayat dengan periwayat terdekat, 
akan tetapi harus terjadi pertemuan antara para periwayat yang terdekat. 
Sedangkan menurut Muslim pertemuan itu tidak harus dibuktikan, yang penting 
antara mereka telah terbukti kesezamanannya,120 dengan catatan periwayat 
tersebut orang-orang yang adil. Dengan demikian, dapat dinyatakan bahwa 
                                                             
118M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis (Jakarta: Bulan Bintang, 1988), h. 
113. 
119Rifa’at Fauzi>, al-Madkhal ila> Taus\i>q al-Sunnah wa Baya>n fi> Bina>’ al-Mujtama‘ al-
Isla>mi> (Mesir: Muassasah al-Kha>niji>, 1978), h. 76. Al-Husain ‘Abd al-Maji>d Ha>syim, “Al-Ja>mi‘  
al-S{ah}i>h} li al-Ima>m al-Bukha>ri>”, dalam Tura>s\ al-Insa>niyyah (t.t.: Da>r al-Kutub al-‘Arabi>, t.th.), h. 
91.  
120Ibn Hajar, Fath} al-Ba>ri>…, juz 14 (Beirut: Da>r al-Fikr, t.th.), h. 12. Al-Suyuti, 
Tadri>b..., h. 70. 
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persyaratan hadis sahih yang diterapkan oleh al-Bukha>ri> dalam kitab S{ah}i>h}-nya 
lebih ketat daripada persyaratan yang diterapkan oleh Muslim. Oleh karenanya, 
tidak berlebihan jika mayoritas ulama lebih mengunggulkan kitab S{ah}i>h} al-
Bukha>ri> daripada S{ah}i>h} Muslim. 
 Sementara itu, bagi para ulama hadis yang muncul pada periode 
belakangan (muta’akhiri>n) agak kesulitan untuk dapat memastikan tentang 
persambungan sanad tersebut. Hanya saja para ulama umumnya menyebutkan 
bahwa untuk mengetahui kebersambungan suatu sanad, biasanya ulama hadis 
menempuh tata kerja penelitian sebagai berikut: 
1) Mencatat semua nama periwayat dalam sanad hadis yang diteliti. 
2) Mempelajari sejarah hidup masing-masing periwayat. 
3) Meneliti kata-kata yang menghubungkan antara periwayat dengan periwayat 
terdekat dalam sanad, yaitu apakah kata-kata yang dipakai lafal h}addasana>, 
h}addasani>, ‘an, anna atau kata-kata lainnya.121 
Dari sini, M. Syuhudi Ismail,122 mengambil pengertian bahwa 
suatu sanad dinyatakan bersambung apabila: 
1) Seluruh periwayat dalam sanad itu bersifat adil dan d}a>bit} (s\iqah).  
2) Antara masing-masing periwayat dengan periwayat terdekat sebelumnya 
dalam sanad itu telah terjadi periwayatan hadis secara sah menurut ketentuan 
tah}ammul wa ada>’ al-h}adi>s\. 
Dengan demikian, dari uraian di atas, peneliti berpendapat bahwa 
yang terpenting dalam kebersambungan sanad, tidak mengharuskan liqa>’ 
(pertemuan) antara periwayat sebelumnya dan sesudahnya dalam suatu 
jalur sanad hadis. Akan tetapi, yang harus terpenuhi dalam ittis}a>l al-sanad 
                                                             
121Lihat misalnya tata kerja penelitian sanad yang dilakukan al-T{ah}h}a>n, Us}u>l..., h. 203. 
122Ismail, Kaedah..., h. 112-113. 
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adalah adanya kesezamanan (mu‘a>s}arah) dari periwayat terdekat (sebelum dan 
sesudahnya), juga disertai dengan kualitas para perawi yang bersifat adil. 
2) Periwayat yang Adil 
 Kriteria berikutnya tentang kesahihan suatu hadis adalah periwayat yang 
adil. Perlu ditegaskan bahwa istilah ‘adil dalam ilmu hadis, berbeda dengan 
terminologi dalam Bahasa Indonesia. Dalam Kamus Bahasa Indonesia, kata 
“adil” berarti: tidak berat sebelah (tidak memihak), sepatutnya dan; tidak 
sewenang-wenang.123 Kata “adil” sendiri berasal dari bahasa Arab yaitu al-‘adl. 
Kata ini secara bahasa mengandung banyak pengertian diantaranya: keadilan (al-
‘ada>lah); pertengahan (al-i‘tida>l); lurus (al-istiqa>mah); condong kepada 
kebenaran (al-mail ila> al-h}aqq).124 
 Dalam istilah ilmu hadis, pengertian ‘adil cukup beragam di kalangan 
ulama. Riwayat yang adil menurut al-H{a}kim al-Naisa>bu>ri>,125 adalah harus 
beragama Islam, tidak berbuat bidah dan tidak berbuat maksiat. Ibn S{ala>h}, al-
Nawawi> dan Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n menyebutkan harus beragama Islam, balig, 
berakal, memelihara muru’ah dan tidak berbuat fasik.126 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> 
berpendapat harus taqwa, memelihara muru’ah, tidak berbuat dosa besar, tidak 
                                                             
123Poerwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1985), h. 
16. 
124‘Ali> bin Muh}ammad al-Jurja>ni>, Kita>b al-Ta‘rifa>t (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 
1988), h. 147. 
125Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin ‘Abdilla>h bin Muh}ammad al-H{akim al-Naisa>bu>ri>, 
Ma‘rifah ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Kairo: Maktabah al-Mutanabbi>, t.th.), h. 53. 
126Abu> ‘Amr Us\ma>n Ibn ‘Abd al-Rah}man Ibn S{ala>h}, ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Madinah al-
Munawarah: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, 1972), h. 94. Al-Nawawi, al-Taqri>b al-Nawawi> Fann Us}u>l 
H{adi>s\ (Kairo: ‘Abdurrah}man Muh}ammad, t.th.), h. 12. 
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berbuat bidah, tidak berbuat fasik.127 Al-Harawi> dan Ah}mad Sya>kir menyebutkan 
harus beragama Islam, balig, berakal dan memelihara muru’ah.128 
 Dari keragaman pendapat di atas kriteria seorang periwayat yang adil 
dapat disimpulkan sebagai berikut: a) beragama Islam; mukallaf, sebagai 
gabungan dari unsur berakal dan balig; c) melaksanakan ketentuan agama dengan 
baik, sebagai gabungan dari unsur takwa, tidak berbuat dosa besar, menjauhi 
dosa kecil, taat dalam agama, tidak berbuat fasik dan tidak berbuat bid’ah; d) 
memelihara muru’ah. 
 Dalam menentukan seorang rawi yang adil, agaknya tidak mudah 
dilakukan/dipastikan. Mengingat kriteria ini dengan berbagai unsur yang 
melingkupinya lebih merupakan prototype seseorang, yang apabila seseorang 
memberi penilaian tidak akan terlepas dari unsur subyektifitasnya. Kesulitan ini 
semakin terasa, manakala dihadapkan dengan keadaan perawi itu sendiri yang 
rentang waktu kehidupannya sangat jauh dari kehidupan si peneliti. Namun 
demikian, dalam upaya mengungkap kesulitan ini, para ulama telah memberikan 
berbagai cara untuk mengetahuinya dan menetapkan keadilan seorang perawi. 
 Cara-cara dimaksud antara lain dengan melihat perawi dari: 
1) Kemasyhuran dan popularitasnya di kalangan ahli ilmu, dengan dikenal  
sebagai perawi yang adil serta senantiasa mendapat pujian yang baik dalam 
hal keutamaannya. Dalam kaitan ini, al-Bagda>di> misalnya, menyebutkan 
nama-nama seperti Ma>lik bin Anas, Sufya>n al-S|auri>, Sufya>n bin ‘Uyainah, 
‘Abdull>ah bin Muba>rak ‘Ali> al-Madani>, tidak lagi diragukan keadilannya.129 
                                                             
127Ibn H{ajar, Nuzhah..., h. 13. 
128Abu> Faid} Muh}ammad bin Muh}ammad ‘Ali> al-Fa>risi> al-Harawi>, Jawa>hir al-Us}u>l fi> ‘Ilm 
H{adi>s\ al-Rasu>l (Madinah: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, 1393 H), h. 55. 
129Muh}ammad Luqma>n al-Salafi>, Ihtima>m al-Muh}addis\i>n fi> Naqd al-H{adi>s\ Sanadan wa 
Matnan (Riyad: t.p., 1986), h. 182. 
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2) Penilaian dari para kritikus hadis. Penilaian ini berisi ungkapan kelebihan dan 
kekurangan yang ada pada diri para periwayat hadis. 
3) Penerapan kaidah al-jarh} wa al-ta‘di>l. Cara ini ditempuh bila para kritikus 
periwayat hadis tidak sepakat tentang kualitas periwayat tertentu.130 
Dalam pandangan Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> (wafat 852 H/1449 M) yang 
pendapatnya tentang persoalan ini diperjelas antara lain oleh ‘Ali> al-Qa>ri> (wafat 
1014 H), perilaku atau keadaan yang merusak sifat adil yang masuk kategori 
berat adalah a) suka berdusta (al-kaz\ib); b) tertuduh telah berbuat dusta (al-
tuhmah bi al-kaz\ib); c) berbuat atau berkata fasik tetapi belum menjadikannya 
kafir (al-fisq); d) tidak dikenal jelas pribadinya, sementara ia seorang periwayat 
hadis (al-jaha>lah); e) berbuat bidah yang mengarah kepada fasik, tetapi belum 
menjadikannya kafir (al-bid‘ah).131 Masih menurut Ibn H{ajar, dari kelima 
perilaku yang dipandang dapat merusak sifat adil, secara berurutan, butir yang 
disebutkan pertama lebih berat dibandingkan dengan butir yang kedua dan 
seterusnya.  
3)  Perawi yang D{a>bit} 
 Secara bahasa kata d}a>bit} mengandung arti: yang kokoh, yang kuat, yang 
tepat dan yang hafal dengan kuat.132 Sementara itu, dalam pengertian ilmu hadis 
pengertian d}a>bit} memiliki keragaman arti sesuai dengan perspektif para ulama 
yang mengartikannya. 
 Untuk melihat keragaman pendapat ulama tentang d}a>bit}, peneliti 
mencoba akan terlebih dahulu mengedepankan pendapat al-Sarkhasi>,133 yang 
                                                             
130Al-T{ah}h}a>n, Us}u>l..., h. 141. Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 301. 
131Ibn H{ajar, Nuzhah..., h. 30. 
132Majd al-Di>n Muh}ammad bin Ya‘qu>b al-Fairu>za>ba>di>, al-Qa>mu>s al-Muh}i>t} (Cet. VIII; 
Beirut: Mu’assasah al-Risa>lah, 2005), h. 675. 
133Nama lengkapnya Muh}ammad bin Sahal Abu> Bakr al-Sarkhasi> (w. 483 H). Pendapat 
ini dikutip al-Salafi>, Ihtima>m..., h. 212. 
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menyebutkan bahwa d}a>bit} dapat diibaratkan sebagai kemampuan seorang rawi 
dalam menangkap berbagai informasi (hadis) secara lengkap dan sempurna; 
memahami apa yang didengarnya sesuai dengan maksud informasi yang 
dikendaki dan;  dia menghafalkannya secara sungguh-sungguh dan berulang-
ulang, sebagai upaya penjagaan dan pemeliharaan atas informasi yang 
ditangkapnya, selanjutnya; mampu mengkomunikasikannya kembali kepada 
orang lain dengan tidak kurang sedikitpun. 
 Senada dengan al-Syarkhasi>, Subh}i> al-S{a>lih} berpendapat bahwa orang 
yang d}a>bit} adalah orang yang mendengarkan sesuatu riwayat sebagaimana 
seharusnya; dia memahaminya dengan pemahaman yang mendetail, serta dia 
hafal dengan sempurna, kemudian dia mampu menyampaikan riwayat tersebut 
kepada orang lain secara baik.134 Pendapat lain menyebutkan bahwa yang 
dimaksud dengan d}a>bit} adalah orang yang terpelihara, kuat ingatannya, 
ingatannya lebih banyak daripada kesalahannya dan tidak pelupa. 
 Dari pendapat-pendapat di atas, pada intinya pengertian d}a>bit} dapat 
dirumuskan sebagai berikut: a) Periwayat itu memahami dengan baik riwayat 
yang telah didengarkan (diterimanya); b) Periwayat itu hafal dengan baik riwayat 
yang telah diterimanya; c) Periwayat itu mampu menyampaikan dengan baik 
hadis yang dihafalkannya itu kepada orang lain. 
 Berpijak kepada rumusan di atas, unsur-unsur ke-d}a>bit}-an seorang rawi 
dapat dijelaskan sebagai berikut: a) tidak pelupa; b) hafal terhadap apa yang 
disampaikan syekhnya; c) selalu ingat apa yang didiktekan kepada muridnya bila 
ia menyampaikan riwayat dengan cara hafalan; d) terjaga kitabnya dari 
kelemahan bila ia meriwayatkan hadis melalui tulisan (kitabnya); e) menguasai  
                                                             
134Subh}i> al-S{a>lih}, ‘Ulu>m al-H{adi>s\ wa Mus}t}alah}uh (Beirut: Da>r al-‘Ilm li al-Mala>yi>n, 
1977), h. 128. 
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apa yang diriwayatkan, memahami maksudnya, dan mengetahui makna yang 
dapat mengalihkan maksud satu riwayat bila ia meriwayatkan suatu hadis secara 
makna. 
 Sebagai upaya memudahkan dalam mengetahui ke-d}a>bit-}an seorang rawi, 
para ulama telah merumuskan cara penetapan ke-d}a>bit}-an tersebut. Adapun cara 
penetapan ke-d}a>bit}-an seorang rawi, menurut berbagai pendapat ulama dapat 
dinyatakan sebagai berikut: 
1) Ke-d}a>bit}-an periwayat dapat diketahui berdasarkan kesaksian ulama. 
2) Ke-d}a>bit}-an dapat diketahui berdasarkan kesesuaian riwayatnya dengan 
riwayat lain yang telah dikenal ke-d}a>bit}-annya. 
3) Apabila periwayat sekali-kali mengalami kekeliruan, maka dia masih dapat 
dinyatakan sebagai periwayat yang d}a>bit}. Tetapi bila kesalahan itu sering 
terjadi, maka periwayat yang bersangkutan tidak lagi disebut periwayat yang 
d}a>bit}.   
Bila dalam masalah keadilan seorang rawi terdapat perilaku atau keadaan 
yang dapat merusak keadilannya. demikian juga halnya dalam ke-d}a>bit}-an 
seorang rawi. Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> telah mencoba mengemukakan lima bentuk 
perilaku “berat” yang dapat merusak ke-d}a>bit}-an perawi. Kelima perilaku itu 
adalah sebagai berikut: a) Jika seorang perawi dalam meriwayatkan hadis lebih 
banyak salahnya daripada benarnya (fa>hisy galat}); b) lebih menonjol sifat 
lupanya daripada hafalnya (al-gaflah ‘ala> al-itqa>n); c) riwayatnya bertentangan 
dengan riwayat yang disampaikan oleh orang-orang yang siqat (mukha>lafah ‘an 
al-s\iqa>t) dan; e) jelek hafalannya, walaupun ada juga sebagian riwayatnya itu 
benar (su>’ al-h}ifz}).135 Tiga butir-butir sifat yang disebutkan pertama lebih berat 
sifatnya dibanding dengan butir sifat yang disebutkan kemudian.  
                                                             
135Ismail, Metodologi..., h. 71. 
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4)  Terhindar dari Sya>z\ 
 Sebagaimana telah dijelaskan, unsur keempat kriteria kesahihan hadis 
tidak hanya menyangkut sanad melainkan berkaitan juga dengan matan (materi) 
hadis. Namun perlu ditegaskan bahwa pembahasan berikut ini akan lebih banyak 
menekankan bentuk sya>z\ yang biasa ditemukan dalam sanad hadis. 
 Lapal sya>z\ atau syuz\u>z\ secara bahasa berarti kejanggalan, seorang yang 
menyendiri atau seorang yang keluar/memisahkan diri dari jama’ah.136 
Sedangkan dalam istilah ilmu hadis ditemukan perbedaan tentang rumusan sya>z\ 
ini. Perbedaan yang menonjol terutama terjadi antara tiga ulama hadis terkenal, 
yaitu al-Sya>fi‘i>, al-H{a>kim dan Abu> Ya‘la> al-Khali>li>. 
 Imam al-Sya>fi‘i> berpendapat bahwa suatu hadis tidak dikatakan 
mengandung sya>z\ bila hadis tersebut hanya diriwayatkan oleh seorang rawi yang 
siqah, sedang periwayat s\iqah lainnya tidak meriwayatkan hadis itu. Barulah 
suatu hadis dinyatakan sya>z\, bila hadis yang diriwayatkan oleh rawi s\iqah 
tersebut menyalahi hadis yang diriwayatkan oleh banyak rawi yang s\iqah pula.137 
 Dari penjelasan di atas dapat disebutkan bahwa tidak termasuk kepada 
kategori sya>z\, hadis-hadis yang memiliki ciri-ciri berikut: a) Kesendirian individu 
seorang perawi hadis, yang dalam istilah ilmu hadis lazim disebut hadis fard 
mut}laq; atau b) periwayat hadis tersebut bukanlah seorang yang s\iqah. 
Sebaliknya, suatu hadis mengandung kemungkinan sya>z\ apabila: a) hadis 
tersebut memiliki banyak jalur sanad; 2) para periwayat seluruhnya terdiri dari 
rawi yang s\iqah; dan c) matan atau sanad hadis mengandung pertentangan. 
 Di samping al-Sya>fi‘i>, al-H{a>kim misalnya telah pula memberikan definisi 
tentang sya>z\. Dalam pandangan tokoh ini, hadis sya>z\ didefinisikan: “Hadis yang 
                                                             
136Ibn Manz}u>r, Lisa>n..., juz 4, h. 28-29. 
137Ibn S{ala>h}, Muqaddimah..., h. 36. Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 232. 
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diriwayatkan oleh seorang rawi yang s\iqah, dan hadis tersebut tidak memiliki 
sumber lainnya bagi rawi yang s\iqah tersebut”.138 Berdasarkan pendapat ini, 
dapat disebutkan bahwa hadis sya>z\ itu tidak disebabkan oleh: a) periwayat yang 
tidak s\iqah; b) pertentangan matan dan/atau sanad dari para periwayat yang 
sama-sama s\iqah. Dengan demikian pengertian yang diberikan oleh al-H{a>kim ini 
mengandung istilah yang sama dengan hadis fard mut}laq.    
 Sementara itu, tokoh lainnya semisal al-Khali>li>,139 menyebutkan bahwa 
pendapat yang diperpegangi oleh para ulama penghafal hadis berkenaan dengan 
pengertian hadis sya>z\ ini adalah hadis yang memiliki satu sanad yang dengannya 
seorang guru menyendiri, baik ia s\iqah ataupun tidak. Masih menurut al-Khali>li>, 
hadis sya>z\ diriwayatkan oleh perawi yang tidak s\iqah harus ditinggalkan dan 
tidak boleh diterima. Sedangkan hadis sya>z\ yang rawinya s\iqah harus dibekukan 
dan tidak boleh dipakai. 
 Jika ditilik lebih jauh, boleh jadi pendapat yang dikemukakan oleh al-
Khali>li> ini hampir senada dengan pendapat yang telah dikemukakan al-H{a>kim 
sebelumnya. Perbedaan antara keduanya terletak pada kualitas periwayat. Jika al-
H{a>kim mengharuskan periwayat yang s\iqah, maka al-Khali>li> tidak 
mensyaratkannya. 
 Hemat peneliti, dalam pengertian yang diberikan oleh al-H{a>kim 
tampaknya tercakup di dalamnya hadis-hadis fard yang sahih, sedangkan dalam 
pandangan al-Khali>li>, selain fard yang sahih, tercakup pula fard yang daif. Jika 
demikian halnya, hadis sya>z\ yang termasuk kategori hadis daif ini dengan 
sendirinya menjadi batal. Agaknya, pendapat al-Sya>fi‘i> lah yang cenderung dapat 
                                                             
138Muh}ammad Ibn ‘Abdilla>h al-H{a>fiz} al-H{a>kim al-Naisabu>ri>, Ma‘rifah ‘Ulu>m al-H{adi>s\ 
(Kairo: Maktabah al-Mutanabbi>, t.th.), h. 119. Ibn S{ala>h}, Muqaddimah..., h. 36. 
139Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 232. Jama>l al-Di>n Ism>a‘i>l ‘Ajwah, al-Ra>’id al-H{adi>s\ fi> ‘Ilm 
Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (t.t.: t.p., 1991), h. 169. 
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dipedomani, bila dilihat dari kebanyakan ulama yang sama pendapatnya. Sebut 
saja misalnya, Ibn S{ala>h}, al-Nawawi> dan Ah}mad al-Z|ahabi>, serta ulama hadis 
belakangan (muta’akhiri>n) lainnya.140 
 Dalam hal ini, hemat peneliti dikatakan hadis sya>z\ apabila adanya suatu 
kondisi dimana seorang perawi berbeda dengan perawi lainnya yang lebih kuat 
posisinya. Atau dengan ungkapan lain, apabila seorang rawi berbeda dengan rawi 
lainnya yang lebih kuat posisinya, baik dari segi kekuatan daya hafalannya atau 
jumlah mereka yang lebih banyak, maka rawi yang menyalahi atau berbeda 
dengan yang kuat posisinya disebut sebagai hadis sya>z\. 
 Hal yang perlu ditegaskan adalah bila ke-sya>z\-an sanad hadis tidak 
merupakan bagian dari kaedah mayor dari kesahihan suatu hadis, maka 
sebagaimana dikemukakan M. Syuhudi Ismail,141 kaidah terhindar dari sya>z\ bisa 
diintegrasikan pada kaedah ke-d}a>bit-}an periwayat. Sehingga rincian unsur kaedah 
minor dari periwayat yang d}a>bit} adalah: (1) hafal dengan baik hadis yang 
diriwayatkannya; (2) mampu dengan baik menyampaikan hadis yang dihafalnya 
kepada orang lain; dan (3) terhindar dari sya>z\. 
Oleh karena itu menurut M. Syuhudi Ismail, terhindar dari sya>z\ bukanlah 
kaedah mayor melainkan sebagai salah satu unsur kaidah minor dari periwayat 
yang bersifat d}a>bit}. Sehingga unsur kaedah minor dari periwayat yang bersifat 
d}a>bit} adalah: (1) hafal dengan baik hadis yang diriwayatkannya, (2) mampu 
dengan baik menyampaikan hadis yang dihafalnya kepada orang lain dan (3) 
terhindar dari sya>z\.142 
                                                             
140Ibn S{ala>h}, Muqaddimah..., h. 35-37. Al-Nawawi>, Taqri>b..., h. 53-55. Muh}ammad bin 
Ah}mad al-Z|ahabi>, al-Mauqiz}ah fi> ‘Ilm Mus}t}alah} al-H{adi>s (Beiru>t: Da>r al-Basya>’ir al-Isla>mi>, 
1412 H), h. 42. 
141Ismail, Kaedah..., h. 129. 
 142 Ismail, Kaedah..., h. 152.  
102 
 
5)  Terhindar dari ‘illah 
 Seperti halnya dengan istilah sya>z\ atau syuz\u>z\, istilah‘illah pun, tidak 
hanya berkaitan dengan sanad hadis, tetapi juga berhubungan dengan matan. 
Pembahasan berikut ini akan lebih ditekankan pada pengkajian ‘illah pada sanad 
hadis. Untuk mengawali pembahasan, terlebih dahulu akan dikemukakan makna 
‘illah secara bahasa (etimologi), kemudian dijelaskan menurut terminologi ilmu 
hadis. 
 Secara bahasa, kata ‘illah berarti kecacatan, sakit yang parah dan sebab 
tersembunyi yang menodai keselamatan.143 Sedangkan menurut istilah, Ibn S{ala>h} 
berpendapat ‘illah adalah sebab yang tersembunyi yang dapat merusak kualitas 
hadis. Keberadaannya menyebabkan hadis yang pada lahirnya tampak berkualitas 
sahih menjadi tidak sahih.144 Selain Ibn S{ala>h}, ulama semisal al-Nawawi>, al-
Mas‘u>di>, al-Kharawi>, al-Qa>simi>, Manna>‘ al-Qat}t}a>n dan Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n,145 
juga memberikan pengertian yang senada sebagaimana dikemukakan Ibn S{ala>h}. 
 Seperti yang telah disebutkan, dalam tataran praktisnya, penelitian ‘illah 
hadis sangat sulit untuk dilakukan. Sedemikian sulitnya, sehingga sebagian 
ulama menyatakan bahwa orang yang mampu meneliti ‘illah hadis hanyalah 
orang yang cerdas, memiliki hafalan hadis yang banyak, paham terhadap hadis 
yang dihafalnya, mendalam pengetahuannya tentang berbagai ke-d}a>bit-}an 
periwayat sangat ahli di bidang sanad dan matan hadis.146 
                                                             
143Ibn Manz}u>r, Lisa>n..., juz 12 h. 498. 
144Ibn S{ala>h}, Muqaddimah..., h. 42. 
145Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 252. H{a>fiz} H{asan al-Mas‘u>di>, Minhah al-Mugi>s\ fi> ‘Ilm 
Mus}t}alah} al-H{adi>s\, terj. Ibnu Abdullah al-Hasyimi, Ilmu Mushtalah Hadis (Surabaya: Da>r al-
Sala>m, t.th.), h. 40. Muh}ammad Jama>l al-Di>n al-Qa>simi>, Qawa>‘id al-Tah}di>s\ min Funu>n Mus}t}alah} 
al-H{adi>s\ (Mesir: ‘I<sa> al-Ba>bi> al-H{alibi>, 1971), h. 80. Manna>‘ al-Qat}t}a>n, Maba>h}is\ fi> ‘Ulu>m al-
H{adi>s\ (Mesir: Maktabah Wahbah, 1992), h. 103. ‘Ali> al-Qa>ri> al-Hara>wi>, al-Mas}nu>‘ fi> Ma‘rifah 
al-H{adi>s\ al-Maud}u>‘ (Mesir: Da>r al-Sala>m, 1984), h. 33. 




 Masih dalam kaitan ini, ‘Abd al-Rah}man bin Muh}ammad menyebutkan 
bahwa untuk meneliti ‘illah hadis diperlukan intuisi dan (ilham).147 Al-H{a>kim al-
Naisa>bu>ri> berpendapat bahwa acuan utama penelitian‘illah hadis adalah hafalan, 
pemahaman dan pengetahuan yang luas tentang hadis.148 Ulama hadis lainnya 
mengibaratkan bahwa kemampuan seorang ahli peneliti keaslian uang logam 
yang ditelitinya, ia dapat menentukan asli dan tidaknya uang tersebut.149 
 Kesulitan penelitian‘illah sebagaimana digambarkan di atas, agaknya bisa 
terkurangi terutama karena telah ditemukan kitab-kitab yang disusun para ulama 
yang secara khusus mengupas tentang masalah tersebut. Sehingga tidak 
berlebihan bila disebutkan bahwa meneliti ‘illah hadis relatif lebih mudah 
dibandingkan dengan meneliti ke-sya>z\-an hadis. 
 Meskipun demikian sulitnya penelitian ‘illah hadis, para ulama telah 
menawarkan beberapa langkah yang harus ditempuh dalam kegiatan ini. Di 
antara langkah-langkah tersebut adalah a) seluruh sanad hadis untuk matan yang 
sama atau semakna dihimpun dan diteliti, termasuk sya>hid dan/atau muta>bi‘, 
kemudian; b) seluruh riwayat dalam berbagai sanad yang telah dihimpun tersebut 
diteliti berdasarkan kritik hadis yang biasa digunakan oleh para kritikus hadis.150  
Setelah proses ini dilakukan, maka dapat ditemukan apakah suatu hadis 
mengandung ‘illah atau tidak. 
 Sebagai indikasi bahwa suatu hadis mengandung‘illah, para ulama 
umumnya menyebutkan bentuk-bentuk dalam hadis tersebut.‘Illah hadis yang 
ditemukan para ulama umumnya berbentuk: a) sanad yang tampak muttas}il 
                                                             
147Ibn H{ajar, Nuzhah..., h. 33. Ismail, Metodologi..., h. 87. 
148Al-H{a>kim, Ma‘rifah..., h. 112-113. 
149Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., juz 1, h. 252. ‘Itr, Manhaj..., h. 453. 
150Cara-cara ini ditawarkan oleh Ibn al-Madi>ni> (w. 234 H) dan al-Khat}i>b al-Bagda>di> (w. 
463 H). Ibn S{ala>h}, ‘Ulu>m H{adi>s\, h. 82. Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., juz 2, h. 253. 
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(bersambung) dan marfu>‘ (bersandar kepada Nabi), ternyata muttas}il tapi mauqu>f 
(bersandar kepada sahabat); b) sanad yang tampak muttas}il dan marfu>‘, tetapi 
ternyata mursal (hanya sampai kepada tabiin); c) terjadi percampuran hadis 
dengan bagian hadis lain dan; d) terjadi kesalahan penyebutan periwayat, karena 
ada lebih dari seorang periwayat memiliki kemiripan nama, sedangkan 
kualitasnya tidak sama-sama s\iqah.151 Dua bentuk ‘illah yang disebutkan pertama 
berupa sanad hadis terputus. Sedangkan dua bentuk ‘illah yang disebutkan 
terakhir berupa periwayat tidak d}a>bit} atau sedikitnya tidak tamm d}abt}.  
 Dalam pandangan M. Syuhudi Ismail, jika sanad bersambung dan 
periwayat bersifat d}a>bit} benar-benar terpenuhi maka sebenarnya unsur terhindar 
dari ‘illah tidak perlu ditetapkan sebagai unsur kaedah mayor. Oleh karena itu 
kaedah mayor kesahihan sebuah hadis hanya tiga dengan kaedah-kaedah 
minornya sebagai berikut: 
a. Sanad bersambung dengan kaedah minor: (1) muttas}il, (maus}u>l) (2) marfu>‘, 
(3) mah}fu>z} dan (4) tidak mu‘allal (tidak ber-‘illah). 
b. Periwayat bersifat adil dengan kaedah minor: (1) beragama Islam, (2) 
mukallaf, (3) melaksanakan ketentuan agama dan (4) memelihara muru’ah. 
c. Periwayat bersifat d}a>bit} dan atau tamm d}a>bit} dengan kaedah minor: (1) hafal 
dengan baik hadis yang diriwayatkan, (2) mampu dengan baik menyampaikan 
hadis yang dihafalnya kepada orang lain, (3) terhindar dari sya>z\ dan (4) 
terhindar dari‘illah.152 Ketiga kaedah mayor ini, selanjutnya akan menjadi 
acuan dalam penelitian ini. 
 
                                                             
151Ibn S{ala>h}, Muqaddimah..., h. 42. Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., juz 2, h. 253-254. Ismail, 
Kaedah..., h. 132. 
 152Ismail, Kaedah..., h. 156.  
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d. Melakukan Kritik Matan (Naqd al-Matn) 
Sebelum melakukan kritik matan terlebih dahulu kriteria kesahihan 
matan. Para ulama umumnya sepakat bahwa kaidah kesahihan matan hadis 
meliputi terhindar dari sya>z\ dan ‘illah. Untuk memudahkan dalam 
mengaplikasikan kedua kriteria tersebut, para ulama menyusun unsur-unsur 
kaidah minor kriteria kesahihan matan. 
Unsur-unsur kaidah minor bagi matan yang terhindar dari sya>z\ dalam 
pandangan Arifuddin Ahmad dapat dirinci sebagai berikut: (1) sanad hadis yang 
bersangkutan tidak menyendiri; (2) Tidak bertentangan dengan Alquran; (3) 
tidak bertentangan dengan hadis lainnya yang lebih kuat; (4) tidak bertentangan 
dengan akal sehat dan fakta sejarah.153 Sementara itu, al-Adlabi> menyebutkan 
bahwa suatu matan hadis dapat diterima kehujjahannya apabila: (1) Tidak 
bertentangan dengan Alquran; (2) tidak bertentangan dengan hadis lainnya yang 
lebih kuat; (3) tidak bertentangan dengan indera, akal sehat dan fakta sejarah; 
dan (4) matan hadis menunjukkan ciri-ciri sabda kenabian.154 Sesuai dengan 
konteks hadis yang diteliti tanpa menapikan kaidah yang lain, peneliti 
memformulasikan dan menerapkan kaidah kesahihan matan hadis berikut: (1) 
tidak bertentangan dengan Alquran; (2) tidak bertentangan dengan hadis lainnya 
yang lebih kuat; (3) tidak bertentangan dengan akal sehat; dan, (4) tidak 
bertentangan dengan fakta sejarah. 
Sedangkan kaidah minor bagi matan hadis yang mengandung ‘illah adalah 
(1) tidak mengandung idra>j (sisipan);155 (2) tidak mengandung ziya>dah 
                                                             
153Arifuddin Ahmad, Paradigma Baru Memahami Hadis Nabi (Cet. II; Jakarta: MSCC, 
2005)  h. 108.  
154S{ala>h} al-Di>n Ah}mad al-Adlabi>, Manhaj Naqd al-Matan ‘inda ‘Ulama>’ al-H{adi>s\ al-
Nabawi> (Beirut: Da>r al-A<fa>q al-Jadi>dah, t.th.), h. 238. Bandingkan dengan pendapat al-Khat}i>b al-
Bagda>di>, al-Kifa>yah fi> ‘Ilm al-Riwayah (Mesir: al-Mat}ba‘ah al-Sa‘a>dah, 1972), h. 206-207. 
155Hadisnya disebut mudraj, maksudnya adanya sisipan yang diberikan oleh salah 
seorang rawi baik oleh generasi sahabat maupun sesudahnya, yang tambahan berupa sisipan 
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(tambahan); 156 (3) tidak terjadi al-qalb (pemutarbalikan kalimat);157 (4) tidak 
terjadi id}tira>b (pertentangan yang tidak dapat dikompromikan), dan; (5) tidak 
terjadi kerancuan lafal dan penyimpangan makna yang jauh dari matan hadis 
yang bersangkutan.158 Cara kerja atau langkah-langkah yang harus ditempuh 
dalam penelitian matan hadis adalah: Pertama, meneliti matan dengan melihat 
sanadnya; kedua, meneliti susunan matan yang semakna; dan ketiga, meneliti 
kandungan matan.159 Untuk lebih jelasnya langkah-langkah tersebut, berikut 
uraian singkatnya. 
1) Meneliti Matan dengan Melihat Kualitas Sanadnya 
Sebagaimana dimaklumi, bahwa tingkat kesahihan suatu hadis, tidak 
hanya dilihat dari segi sanadnya, akan tetapi harus diperhatikan juga dari segi 
kualitas matannya. Oleh karenanya dapat disebutkan bahwa obyek kritik hadis 
itu pada dasarnya mencakup sanad dan matan, yang antara satu dengan yang 
lainnya memiliki kedudukan yang sama, yakni sama-sama penting untuk diteliti 
untuk dapat diketahui dari kualitasnya. Dengan mengetahui kualitas sanad dan 
                                                                                                                                                                       
tersebut bersambung (menyatu) dengan matan hadis asli yang berasal dari Rasulullah. 
Penambahan tersebut bisa terjadi pada permulaan maupun pada akhir  matan, sehingga sangat 
sulit untuk membedakan antara perkataan yang asli dari Nabi dengan ucapan tambahan tersebut. 
Fauzi>, al-Madkhal ..., h. 121. 
156Secara bahasa, kata ziya>dah berarti tambahan. Menurut istilah ilmu hadis, ziya>dah 
pada matan adalah tambahan lafaz atau kalimat  yang terdapat pada matan yang ditambahkan 
oleh rawi tertentu, sementara rawi lain tidak mengemukakannya. Nu>r al-Di>n ‘Itr, ‘Ulum al-Hadis 
2, terj. Mujiyo, Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Cet. II; Bandung: Rosda Karya, 1997), h. 230. 
157Hadis disebut maqlu>b maksudnya hadis yang terjadi pemutarbalikan pada redaksi 
hadis, yang dilakukan oleh seorang rawi baik disengaja maupun tidak. Indikasi adanya 
pemutarbalikan itu terlihat pada: 1) seorang rawi mendahulukan suatu matan hadis yang 
seharusnya diletakkan pada akhir matan atau sebaliknya; 2) seorang rawi menjadikan suatu matan 
hadis (yang sudah jelas sanadnya) ditempatkan pada sanad yang lain. Mah}mu>d al-T{ah}h}a>n, Taisi>r 
Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Beiru>t: Da>r al-Fikr, 1985), h. 108. 
158Ahmad, Paradigma..., h. 109.  
159Ismail, Metodologi..., h. 121. 
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matan dengan sendirinya status kehujahan suatu hadis dapat dipertimbangkan 
dari segi pengamalannya maqbu>l atau mardu>d-nya. 
Jika ditelusuri langkah yang disebutkan pertama ini, meneliti matan 
dengan melihat kualitas sanadnya mengandaikan bahwa kritik sanad harus 
dilakukan sebelum kritik matan. Dengan kata lain, kritik matan baru mempunyai 
arti apabila sanad hadisnya sudah memenuhi syarat sebagai sanad yang sahih. 
Tegasnya, bahwa kritik sanad pada dasarnya dapat menentukan apakah kritik 
matan perlu dilakukan atau tidak. Oleh karenanya dapat disebutkan jika kualitas 
sanad hadis tidak sahih, maka dapat dipastikan matan hadisnya tidak bisa 
diterima untuk dinisbahkan kepada Rasulullah.  
Berkaitan dengan metodologi ini, ada beberapa kemungkinan tentang 
kualitas sanad dan matan yang dihasilkan. Kemungkinan-kemungkinan dimaksud 
antara lain: (1) ada suatu hadis yang sanadnya sahih, tetapi matannya daif; atau 
sebaliknya, sanadnya daif, tetapi matannya sahih; (2) ada suatu hadis yang sanad 
dan matannya berkualitas sama; yakni sama-sama sahih atau sama daif.160 
Dengan adanya beberapa kemungkinan kualitas tersebut, hemat peneliti suatu 
hadis dapat dikatakan berkualitas sahih apabila sanad dan matannya sama-sama 
berkualitas sahih. Sementara itu, suatu hadis dihukumi daif jika sanad dan 
matannya sama-sama berkualitas daif. Demikian juga, untuk hadis yang 
sanadnya sahih tapi matannya daif, atau sebaliknya, sanadnya daif tetapi 
matannya sahih dikatakan sebagai hadis daif. 
Persoalannya sekarang, kenapa bisa terjadi ketidaksejalanan antara 
kualitas sanad dan kualitas matan? Menurut sebagian ulama kenyataan ini sangat 
kecil kemungkinan terjadi, terlebih-lebih jika kualitas sanad sudah dinyatakan 
sahih. Dengan kata lain, bahwa apabila kualitas sanad sudah dipastikan sahih, 
                                                             
160Al-Adlabi>, Manhaj..., h. 354.   
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maka kemungkinan besar matannya sahih. Berkaitan dengan masalah ini, M. 
Syuhudi Ismail menyebutkan bahwa ketidaksejalanan ini pada kenyataannya 
sangat mungkin terjadi. Kemudian M. Syuhudi Ismail menambahkan bahwa 
sesungguhnya terjadinya ketidaksejalanan itu bukanlah disebabkan oleh kaidah 
kesahihan sanad yang akurat, melainkan kemungkinan ada faktor-faktor lain 
(kesalahan) yang terjadi berkaitan dengan kritik tersebut.161  
Dengan demikian, ada atau tidak ada faktor lainnya yang terjadi dalam 
kegiatan kritik hadis, maka hasil dari kegiatan tersebut tidak dapat dipastikan 
akan ditemukan ketidaksejalanan antara sanad dan matan. Hal ini karena, 
siapapun orang yang meriwayatkan hadis, mereka adalah juga manusia biasa 
yang tidak terlepas dari kekhilafan dan kesalahan, seorang rawi yang s\iqah 
sekalipun. Oleh karenanya, tidaklah mengherankan apabila ditemukan seorang 
rawi yang s\iqat dalam menyampaikan matan-matan hadis tertentu terdapat 
kekeliruan atau ketidak sejalanan dengan riwayat-riwayat lainnya, yang juga 
s\iqah. Boleh jadi, kekeliruan yang telah dialami oleh perawi yang s\iqah itu 
mungkin disebabkan lupa, atau salah paham, atau karena tidak tahu bahwa matan 
tertentu, yang diriwayatkannya, telah berstatus mansu>kh (dihapuskan) oleh ayat 
Alquran maupun hadis lain yang datang kemudian.162 Agaknya, sepanjang 
kekeliruan seorang perawi yang siqat itu jarang sekali dilakukan, maka 
kekeliruan itu tidak akan mengganggu ke-s\iqat-an perawi yang bersangkutan--
masih ada dalam batas-batas toleransi. 
Hal lain yang perlu ditegaskan bahwa hadis yang dinyatakan daif tidak 
pasti bahwa hadis tersebut bukan berasal dari Nabi. Hal ini karena, suatu hadis 
                                                             
161Diantara faktor-faktor tersebut, misalnya: (1) karena telah terjadi kesalahan dalam 
melaksanakan penelitian matan; (2) karena telah terjadi kesalahan dalam penelitian sanad atau; 
karena matan hadis yang bersangkutan telah mengalami periwayatan secara makna, yang ternyata 
mengalami kesalahpahaman. Ismail, Metodologi..., h. 124.  
162Al-Adlabi>, Manhaj..., h. 106.  
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yang sanadnya daif misalnya, tidak tertutup kemungkinan ditemukan ada sanad 
lain yang sahih sebagai sya>hid dan muta>bi‘. Demikian juga halnya dengan suatu 
matan yang daif tidak dapat serta merta dinyatakan sebagai hadis daif sebab 
kemungkinan ada matan atau dalil lain yang dapat memberikan penjelasan 
tentang apa yang dimaksud oleh matan yang bersangkutan.163 Tampaknya, 
dengan alasan ini dapat dimungkinkan suatu hadis yang daif yang tidak parah 
kedaifannya dapat meningkat kualitasnya menjadi hadis h{asan li gairih karena 
ada dukungan dari dalil lain yang kuat. Atau dengan istilah lain, ditemukan ada 
sya>hid atau muta>bi‘-nya dari hadis yang dijadikan obyek penelitian. 
2)  Meneliti Susunan Matan yang Semakna 
Berkaitan dengan metodologi yang kedua ini, mengandaikan bahwa setiap 
hadis Nabi yang telah diriwayatkan dari suatu generasi ke generasi lainnya, tidak 
semuanya persis seperti yang disampaikan Nabi dari segi lafalnya.164 Kenyataan 
ini terjadi karena dalam periwayatan hadis telah terjadi periwayatan secara 
makna (al-riwa>yah bi al-ma‘na>).165 Namun demikian, perbedaan lafal yang tidak 
mengakibatkan terjadinya perbedaan makna, bila sanadnya berkualitas sahih, 
sebenarnya masih dapat ditolelir. 
                                                             
163Ibn S{ala>h}, ‘Ulu>m..., h. 92-93. ‘Itr, Manhaj..., h. 290-291.  
164Demikian juga dari segi untuk bentuk lafalnya, matan hadis Nabi ini cukup bervariasi. 
Di antara bentuk lafal matan tersebut adalah berupa ja>mi‘ al-kalim, yakni ungkapan yang singkat 
namun padat makna; tamsil (perumpamaan); ramzi (bahasa simbolik); qiyasi> (ungkapan analogi 
dan; bahasa percakapan (dialog). M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual 
(Jakarta: Bulan Bintang, 1994), h. 9. 
165Pada umumnya para sahabat Nabi membolehkan periwayatan hadis secara makna. 
Mereka itu misalnya, ‘Ali> bin Abi> T{a>lib, ‘Abdulla>h bin ‘Abba>s, ‘Abdulla>h bin Mas‘u>d, Anas bin 
Ma>lik., Abu> Darda>’, Abu> Hurairah dan ‘A<isyah. Sedangkan di antara sahabat yang melarang 
misalnya, ‘Umar bin Khat}t}a>b dan Zaid bin Arqam. Perbedaan pandangan tentang periwayatan 
hadis secara makna itu terjadi juga di kalangan ulama setelah sahabat. Ulama yang membolehkan 
periwayatan secara makna menekankan pentingnya pemenuhan persyaratan yang cukup ketat. 
Persyaratan itu misalnya, periwayat yang bersangkutan harus mendalam pengetahuannya tentang 
bahasa Arab; hadis yang diriwayatkan bukanlah bacaan yang bersifat ta‘abbudi> dan; periwayatan 
secara makna dilakukan karena sangat terpaksa. Muh}ammad ‘Ajja>j al-Khat}i>b, al-Sunnah Qabl al-
Tadwi>n (Kairo: Maktabah Wahbah, 1963), h. 126-132. Al-Qa>simi>, Qawa>‘id ..., h. 221. Ibn S{ala>h}, 
‘Ulu>m..., h. 190-192.  
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Dengan adanya kemungkinan perbedaan lafal matan hadis, maka dalam 
prakteknya, metodologi ini mengharuskan adanya pendekatan komparasi atau 
muqa>ranah (perbandingan) terhadap matan-matan yang mempunyai kesamaan 
makna. Upaya ini ditempuh, dengan maksud untuk dapat mengetahui apakah 
perbedaan lafal yang terjadi pada matan itu masih dalam batas-batas toleransi 
ataukah tidak. Selain itu, dengan pendekatan ini akan dapat diketahui juga 
kemungkinan adanya ziya>dah al-matan, idra>j al-matan dan bentuk-bentuk lainnya 
yang dapat berpengaruh terhadap kedudukan matan yang bersangkutan. Dengan 
melakukan perbandingan antara matan-matan yang semakna ini akan dapat 
diketahui tingkat orisinalitas dan validitasnya apakah benar-benar berasal dari 
Rasulullah ataukah bukan, sekaligus dapat diketahui nilai kehujjahannya. 
 
3)  Meneliti Kandungan Matan 
Tidak berbeda dengan metodologi kedua, metodologi ketiga juga 
mengharuskan dilakukannya komparasi dengan dalil-dalil yang lainnya. Jika pada 
metodologi kedua, pendekatan muqa>ranah-nya terbatas pada hadis-hadis lainnya 
yang mempunyai makna yang sama, maka pada metodologi yang ketiga, 
memungkinkan untuk dibandingkan, selain dengan matan hadis, juga dengan 
dalil-dalil lainnya yang lebih luas, baik dalil Alquran, dalil akal maupun bukti-
bukti sejarah.  
Namun demikian, perlu ditegaskan bahwa meneliti kandungan matan 
disini, lebih banyak dihadapkan kepada matan hadis lainnya yang memiliki 
kesamaan tema. Untuk tujuan ini, maka takhri>j al-h}adi>s\ bi al-maud}u>‘ adalah 
suatu kegiatan yang harus dilakukan. Setelah ditemukan matan hadis yang 
memiliki tema permasalahan yang sama, paling tidak ada dua kemungkinan hasil 
yang ditemukan, yaitu: (1) adanya kandungan matan hadis yang sejalan dan; (2) 
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adanya kandungan matan yang tidak sejalan atau tampak bertentangan. Untuk 
kemungkinan yang disebutkan pertama, tidak terlalu banyak yang harus 
dilakukan dalam kritik matan selanjutnya,166 namun jika ditemukan kemungkinan 
yang disebutkan kedua, maka kegiatan penelitian masih harus dilakukan. 
Sebenarnya berbagai hadis yang tampak bertentangan ini telah dihimpun 
oleh sebagian ulama dalam kitab-kitab khusus. Ulama yang mempelopori 
kegiatan penghimpunan itu adalah Imam al-Sya>fi‘i> (w. 204 H) dengan karyanya 
Kitab Ikhtila>f al-H{adi>s\. Kemudian disusul oleh Ibn Qutaibah (w. 276 H) dengan 
judul kitab Ta’wi>l Mukhtalif al-H{adi>s\, al-T{ah}awi> (w. 321 H), dengan karyanya 
Musykil al-As\ar, Ibn Khuzaimah (w. 311 H), Ibn Jari>r (w. 310 H) dan Ibn Jauzi> 
(w. 597 H).167 Dengan demikian, melalui kitab-kitab yang telah disusun ini, 
upaya meneliti kandungan matan suatu hadis sangat terbantu.  
Sebagaimana uraian sebelumnya, dalam menilai kandungan matan hadis, 
para ulama memiliki pendapat yang beragam dalam menentukan tolok ukurnya 
(ma‘a>yir naqd al-matan). Arifuddin Ahmad misalnya mengemukakan tolok ukur 
dalam mengkaji matan hadis sebagai berikut: (1) sanad hadis yang bersangkutan 
tidak menyendiri; (2) Tidak bertentangan dengan Alquran; (3) tidak bertentangan 
dengan hadis lainnya yang lebih kuat; (4) tidak bertentangan dengan akal sehat 
dan fakta sejarah.168 Sementara itu, al-Adlabi> menyebutkan bahwa suatu matan 
hadis dapat diterima kehujjahannya apabila: (1) Tidak bertentangan dengan 
Alquran; (2) tidak bertentangan dengan hadis lainnya yang lebih kuat; (3) tidak 
                                                             
166Untuk lebih mempertegas kandungan matan yang sejalan ini, akan lebih baik apabila 
dilakukan pemeriksaan terhadap penjelasan masing-masing matan dari berbagai kitab syarah, 
sehingga dapat diketahui hal-hal penting yang berkaitan dengan matan tersebut. Misalnya, 
pengertian kosa kata (terutama kata-kata yang ghari>b), pendapat-pendapat ulama dan 
hubungannya dengan dalil-dalil yang lain. 
167Al-Suyu>t}i>, Tadri>b..., h. 196. 
168Ahmad, Paradigma...,  h. 108,  
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bertentangan dengan indera, akal sehat dan fakta sejarah; dan (4) matan hadis 
menunjukkan ciri-ciri sabda kenabian.169  
Tolok ukur lainnya yang akan peneliti jelaskan berikut ini antara lain 
pendapat yang dikemukakan oleh al-Bagda>di>, Rifa‘at Fauzi>, dan al-Damini>. 
Menurut al-Bagda>di>,170 di antara tolok ukur atau standar matan hadis yang sahih 
adalah: (1) Tidak bertentangan dengan akal yang sehat; (2) Tidak bertentangan 
dengan hukum Alquran yang muh}kam; (3) Tidak bertentangan dengan hadis 
mutawa>tir; (4) Tidak bertentangan dengan amalan yang telah menjadi 
kesepakatan ulama masa lalu (salaf); (5) Tidak bertentangan hadis ah}ad yang 
kualitas kesahihannya lebih kuat. Tolok ukur yang dikemukakan oleh al-
Baghda>di> ini, demikian juga pendapat al-Adlabi> yang telah dijelaskan 
sebelumnya, umumnya diperpegangi dan digunakan oleh kalangan ahli hadis 
(muh}addis\). 
 Sementara itu Rifa‘at Fauzi>,171 menyebutkan bahwa suatu matan 
dikatakan sahih apabila: (1) Tidak bertentangan dengan Alquran; (2) Tidak 
bertentangan dengan hadis masyhu>r; (3) Tidak bertentangan dengan amalan dan 
kesepakatan sahabat dan; (4) Tidak bertentangan dengan qiyas. Masih menurut 
Rifa‘at, bahwa kriteria ini umumnya dipergunakan dan dijadikan tolok ukur oleh 
kalangan ahli fikih (fuqaha>’). 
 Berkaitan dengan kriteria kesahihan suatu matan hadis, al-Damini> 
mengklasifikasikannya kepada dua kelompok, yaitu kriteria yang biasa 
digunakan oleh kalangan muh}addis\ dalam satu kelompok, dan yang digunakan 
oleh kalangan fuqaha>’ pada kelompok lain. Kriteria bagi kelompok yang 
                                                             
169Al-Adlabi>, Manhaj..., h. 238. 
170Al-Bagda>di>, al-Kifa>yah..., h. 206-207. 
171Fauzi>, al-Madkhal..., h. 163. Penjelasan yang lebih lengkap tentang kajian tersebut, 
dapat dilihat dalam karyanya yang lain, yaitu Fauzi>, Taus\i>q..., h. 287-413.  
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disebutkan pertama adalah suatu matan hadis dikatakan diterima apabila: (1) 
Tidak bertentangan dengan Alquran; (2) Tidak bertentangan dengan hadis yang 
lebih kuat; (3) Sempurna formasi kalimat dan maknanya; (4) Tidak bertentangan 
dengan dasar-dasar syariat dan kaidah-kaidah yang telah ditetapkan dan; (5) 
Bukan menyangkut perkara yang munkar dan sesuatu yang mustahil.172 
Sementara itu, kriteria yang digunakan oleh kalangan fuqaha>’ antara lain: 
Kriteria nomor (1), (2) dan (4) yang digunakan oleh kalangan muh}addis\ di atas, 
juga dijadikan standar oleh kalangan fuqaha>’, tambahannya yang lain: (1) Tidak 
bertentangan dengan amalan dan fatwa sahabat; (2) Tidak bertentangan dengan 
ijmak dan amal ahli Madinah dan; (3) Tidak menyangkut masalah-masalah 
‘umu>m al-balwa>.173 
 Kriteria kesahihan matan hadis sebagaimana uraian di atas tidak ada 
keseragaman pendapat di kalangan ulama, paling tidak menurut dua kelompok 
besar yaitu kelompok muh}addis\ dan fuqaha>’. Dalam hal ini, penjabaran yang 
dikemukakan oleh kalangan fuqaha>’ agaknya lebih luas jika dibanding dengan 
kalangan ulama hadis. Oleh karenanya tidak berlebihan jika Rifa‘at Fauzi>,174 
menyebutkan bahwa berbagai contoh dan keterangan yang berkaitan dengan 
kesahihan matan hadis justru banyak ditemukan dalam kitab-kitab fikih dan us}u>l 
fikih. Dalam pada itu, kitab-kitab hadis dan ilmu hadis tidak banyak 
mengungkapkannya. Dari keterangan ini, agaknya dapat peneliti sebutkan bahwa 
pada batas-batas tertentu antara hadis/ilmu hadis dan fikih/us}u>l fikih sangat erat 
kaitannya, yang antara satu dengan lainnya tidak bisa dipisahkan dan keduanya 
saling membutuhkan. 
                                                             
172Masyfar ‘Azmilla>h al-Damini>, Maqa>yi>s Naqd Mutu>n al-Sunnah (Cet. I; Riyad}: 
Maktabat al-Sa‘u>diyyah, 1984),  h. 109-261. 
173Al-Damini>, Maqa>yi>s..., h. 263-482. 
174Fauzi>, al-Madkhal..., h. 163. 
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 Selain itu, tampaknya banyak di antara kriteria kesahihan matan hadis 
sebagaimana telah disebutkan, masih terkesan “tumpang tindih”, yang 
sebenarnya dapat diringkaskan dan digabungkan. Peneliti cenderung untuk 
merangkumnya ke dalam kriteria berikut: (1) Tidak bertentangan dengan 
Alquran; (2) Tidak bertentangan dengan hadis lainnya yang lebih kuat; (3) Tidak 
bertentangan dengan akal sehat; (4) Tidak bertentangan dengan fakta sejarah 
yang telah diakui kebenarannya; (5) Tidak bertentangan dengan amalan dan 
fatwa sahabat yang meriwayatkannya; (6) Tidak bertentangan dengan qiyas; (7) 
Tidak bertentangan dengan ijmak dan amalan ahli Madinah dan; (8) Tidak 
menyangkut masalah-masalah ‘umu>m al-balwa>. 
Kedelapan kriteria di atas tidak dimaksudkan sebagai kriteria yang telah 
disepakati oleh kalangan ulama. Hal ini karena, terutama  4 (empat) kriteria yang 
disebutkan terakhir tampaknya masih banyak kontroversi juga hanya 
diperpegangi oleh ulama-ulama tertentu khususnya dari kalangan fuqaha>’. 
Sementara itu, empat kriteria yang disebutkan pertama, agaknya tidak banyak 
ditemukan kontroversi di kalangan ulama. Oleh karenanya, tidak berlebihan jika 
keempat kriteria ini disebutkan sebagai kriteria yang sepakati oleh mayoritas 
ulama.  
Untuk kepentingan kajian ini, peneliti cenderung untuk menggunakan 4 
(empat) kriteria yang disebutkan pertama, yakni: (1) Tidak bertentangan dengan 
Alquran; (2) Tidak bertentangan dengan hadis lainnya yang lebih kuat; (3) Tidak 
bertentangan dengan indera, akal sehat dan fakta sejarah; (4) Matan hadis 




e. Pengambilan Kesimpulan (Nati>jah) 
 Setelah langkah-langkah kritik hadis sebagaimana telah dijelaskan 
dilakukan, selanjutnya peneliti menyimpulkan hasil penelitiannya. Kemungkinan 
hasil yang diperoleh kualitas sanad sahih apabila memenuhi kriteria: Sanad 
bersambung, seluruh periwayat dalam sanad bersifat adil; seluruh periwayat 
dalam sanad bersifat d}a>bit}; sanad hadis terhindar dari sya>z\ dan ‘illah. Apabila 
dalam suatu sanad hadis ditemukan salah seorang yang memiliki kekurangan dari 
aspek ked}a>bit}annya, sementara kriteria lainnya terpenuhi, sanad hadis tersebut 
berkualitas hasan. Sedangkan sanad hadis berkualitas daif apabila tidak 
memenuhi kriteria kesahihan hadis sebagaimana telah dijelaskan. Kedaifan hadis 
dapat terjadi disebabkan beberapa kemungkinan: 1) Hadis daif keterputusan 
sanad, predikat hadis yang lahir antara lain: munqat}i‘, mu‘allaq, mursal, mu‘d}al, 
maqt}u>‘ dan mudallas; 2) Hadis daif karena kecacatan periwayat, predikat hadis 
yang muncul antara lain: hadis matru>k, munkar, mubham, majhu>l, mu‘allal dan 
sya>z\. 
 Sementara kemungkinan hasil kesimpulan kesahihan matan hadis, 
kemungkinan hasilnya: sahih atau da’i>f, tidak ada kemungkina kualitas hadis 
hasan. Kesahihan matan hadis diperoleh apabila memenuhi kriteria; terhindar 
dari sya>z\ dan ‘illah. Predikat hadis da’i>f yang disebabkan oleh adanya ‘illah pada 
matan hadis antara lain, hadis mudraj, maqlu>b, mud}t}arib dan hadis ziya>dah gair 
s\iqah.  
 Kesimpulan yang diperoleh dari hasil penelitian sanad dan matan hadis, 
ada kemungkinan: 1) sanadnya sahih, matannya sahih; 2) sanadnya sahih, 
matannya da’i>f. Sedangkan sanadnya da’i>f, dan matannya sahih, predikat ini 
tidak mungkin terjadi, apabila dalam penelitian matan hadis mengikuti langkah-
langkah sebagaimana yang telah ditentukan, yakni meneliti matan hadis dengan 
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melihat kualitas sanadnya. Dengan demikian, apabila suatu sanad hadis 
berkualitas da’i>f maka penelitian matan (naqd al-matn) tidak dilanjutkan. 
Penelitian terhadap matan hadis, di samping mempertimbangkan kualitas sanad, 
susunan lafal dan kandungan makna, perlu pula menggunakan beberapa 
pendekatan seperti pendekatan bahasa dan filologi.175  
                                                             




KUALITAS HADIS TENTANG JILBAB 
A. Takhri>j al-H{adi>s\ dan Klasifikasi Hadis Jilbab 
Tema hadis tentang jilbab dalam penelitian ini bersumber dari sembilan 
kitab hadis standar (al-kutub al-tis‘ah), yakni S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} Muslim, 
Sunan Abi> Da>wud, Sunan al-Tirmiz\i>, Sunan al-Nasa>’i>, Sunan Ibn Ma>jah, Musnad 
Ah}mad bin H{anbal, Sunan al-Da>rimi>, dan Muwat}t}a’, serta kitab-kitab hadis lain 
yang menjadi rujukan. Mengingat luasnya cakupan tema ini, sebagaimana telah 
dikemukan pada ruang lingkup penelitian, kajian diarahkan pada pembahasan 
berikut ini. 
Pertama, hadis tentang jenis jilbab meliputi; hadis tentang jilbab 
jahiliyah, hadis tentang cadar, dan hadis tentang khima>r;  
Kedua, hadis tentang jilbab dalam ranah privat meliputi; hadis tentang 
hijab istri Nabi saat di rumah, dan hijab wanita dari lawan jenis;  
Ketiga, hadis tentang jilbab dalam ranah publik meliputi; hadis tentang 
jilbab wanita saat ihram, hadis tentang jilbab wanita di luar rumah, hadis tentang 
jilbab wanita salat di lapangan, dan hadis tentang hijab wanita salat di luar 
rumah. 
 
1. Takhri>j al-H{adi>s\ Jilbab 
Penelusuran hadis dilakukan melalui kitab Mifta>h} Kunu>z al-Sunnah 
adalah tema secara umum, yakni ,1 dan 2  Sedangan pelacakan hadis 
                                                             
1A.J. Wensinck, Mifta>h Kunu>z al-Sunnah, terj. Muh}ammad Fua>d ‘Abd al-Ba>qi> (Lahore: 
Suhail Academic, 1971), h. 145. 
2A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\ al-Nabawi, terj. Muh}ammad 
Fua>d ‘Abd al-Ba>qi> (Leiden: Brill, 1936), h. 353.  
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melalui kitab al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\ dilaksanakan berdasarkan 
lafal-lafal yang terkandung dalam tema hadis yang telah ditetapkan sebelumnya. 
Berikut ini akan dikemukakan hasil penelusuran yang diperoleh melalui kitab al-
Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\ berdasarkan tema pembahasan. 
  Pertama, hadis tentang jilbab jahiliyah. Lafal yang dalam penelusuran 
tema ini yaitu 3. Berdasarkan kata-kata tersebut, informasi hadis-hadis 
tentang tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan kitab-kitab hadis yang 
lain. Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Musnad Ah}mad bin Hanbal, Musnad al-Sya>miyi>n, H{adi>s\ Mu‘a>wiyah bin 
Abi> Sufya>n,  nomor hadis 16935. 
b. al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 876. 
c. al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 877. 
Kedua, hadis tentang cadar, lafal yg digunakan dalam penelusuran tema 
ini yaitu ,4 dan .5 Berdasarkan kata-kata tersebut, informasi hadis-hadis 
tentang tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan kitab-kitab hadis yang 
lain. Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Sunan Abi> Da>wud, yaitu: Kita>b al-Mana>sik (11), Ba>b Ma> Yalbisu al-
Muh}rim (31), nomor hadis 1826. 
b. S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, yaitu: Kita>b Jaza>’ al-S{aid (28), Ba>b Ma Yunha> min al-
T{i>b li al-Muh}rim wa al-Muh}rimah (13), nomor hadis 1838. 
c. Sunan al-Nasa>’i>, yaitu: Kita>b Mana>sik al-H{ajj (24), Ba>b al-Nahy ‘an 
Tantaqiba al-Mar’ah al-H{ara>m (33), nomor hads 2673. 
d. Al-Mu‘jam al-Ausat}, yaitu: nomor hadis 6420. 
                                                             
3A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 2, h. 399 
4A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 5, h. 445. 
5A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 1, h. 455 dan 456. 
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e. Al-Mu‘wat}t}a’}, yaitu: Kita>b al-Ha>jj (20), Ba>b Ta>khmi>r al-Muh}rim Wajhahu 
(6-7), nomor hadis 786. 
f. Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-H{ajj, Ba>b al-Mar’ah La> Tantaqib fi> 
Ih}ra>miha> wa La> Talbas al-Qaffa>zain (77), nomor hadis 9046. 
g. Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Musnad ‘Abdilla>h bin ‘Umar 
rad}iyalla>hu ‘anhuma>, yaitu: nomor hadis 6003. 
  Ketiga, hadis tentang khima>r, lafal yg digunakan dalam penelusuran tema 
ini yaitu .6 Berdasarkan kata-kata tersebut, informasi hadis-hadis tentang 
tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan kitab-kitab hadis yang lain. 
Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Sunan Abi> Da>wud, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (2), Ba>b al-Mar’ah tus}alli> bi gair 
khima>r (84), nomor hadis 641. 
b. Sunan Ibn Ma>jah, yaitu: Kita>b al-T{aha>rah wa Sunaniha> (1), Ba>b Iz\a> H{a>d}at 
al-Ja>riyah lam Tus}alli illa> bi Khima>r (132), nomor hadis 655. 
c. S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (9), Ba>b Syuru>t} al-S{ala>h, Z|ikr al-
Zajri ‘an an Tus}alliya al-H{urrah al-Ba>ligah min Gair Khima>r yaku>nu ‘ala> 
ra’siha>, nomor hadis 1711. 
d. Al-Muntaqa>, Bagian Ma> Ja>’a fi> al-S|iya>b li al-S{ala>h, nomor hadis 173. 
e. Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-S{ala>h, Ba>b Ma> Tus}alli> fi>hi al-Mar’ah 
min al-S|iya>b (331), nomor hadis 3254. 
f. Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih, yaitu: Musnad Umm al-Mu’minin ‘A<’isyah, 
nomor hadis 1284, 1285. 
g. Mus}annaf Ibn Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (3), Ba>b al-Mar’ah 
Tus}alli> wa La> Tugat}t}i> Sya‘raha> (498), nomor hadis 6279. 
                                                             
6A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 2, h. 81. 
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h. Al-Mustadrak, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (4), Ba>b al-Ta’mi>n (5), nomor hadis 
920. 
i. Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Musnad ‘A<’isyah rad}iyalla>hu ‘anha>, 
yaitu: nomor hadis 25167, nomor hadis 25833, 25834, dan nomor hadis 
26226. 
Hadis tentang jilbab dalam ranah privat. Pertama, hadis tentang hijab istri 
Nabi saat di rumah, lafal yg digunakan dalam penelusuran tema ini yaitu ﺐﺠﺣ.7 
Berdasarkan kata-kata tersebut, informasi hadis-hadis tentang tema ini 
ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan kitab-kitab hadis yang lain. Adapun kitab-
kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Sunan Abi> Da>wud Kita>b al-Liba>s/31, Ba>b Fi> Qaulih Ta‘a>la> Wa Qul li al-
Mu’minat Yagdudna min Absarihinna/34, nomor hadis 4112. 
b. Sunan al-Tirmiz\i>, yaitu: Kita>b al-Adab (41), Ba>b Ma> Ja>’a fi> Ih}tija>b al-Nisa>’ 
min al-Rija>l (29), nomor hadis 2778. 
c. S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-H{az}r wa al-Iba>h}ah (44), Z|ikr al-Zajr ‘an 
an Tanz}ur al-Mar’ah ila> al-Rajul Allaz\i> La> Yubs}ir, nomor hadis 5575. 
d. Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih, yaitu: Musnad Ummaha>t al-Mu’mini>n 
Rad}iyalla>hu ‘anhunna, nomor hadis 1848. 
e. Musnad Abi> Ya‘la>, yaitu: Musnad Ummaha>t al-Mu’mini>n Rad}iyalla>hu 
‘anhunna, nomor hadis 6922. 
f. Syarh} Musykil al-A<s\a>r, yaitu: Bab (48), nomor hadis 288, 289. 
g. Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-Nika>h}, Ba>b Musa>wah al-Mar’ah al-
Rajul fi> H{ukm al-H{ija>b wa al-Naz}r ila> al-Aja>nib (75), nomor hadis 13525. 
h. Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Hadi>s\ Umm Salamah Zauj al-Nabi> 
s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam, nomor hadis 26537. 
                                                             
7A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 1, h. 434. 
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Kedua, hadis tentang hijab wanita dari lawan jenis, lafal yg digunakan 
dalam penelusuran tema ini yaitu  .8 Berdasarkan kata-kata tersebut, 
informasi hadis-hadis tentang tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan 
kitab-kitab hadis yang lain. Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Sunan al-Tirmiz\i> Kita>b al-Rid}a>‘ (11), Ba>b Ma> Ja>’a fi> Kara>hiyah al-Dukhu>l 
‘ala> al-Mugi>ba>t (16), nomor hadis 1171. 
b. S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, yaitu: Kita>b al-Nika>h} (67), Ba>b La> Yakhluwanna Rajul bi 
Imra’ah illa> Z|u> Mah}ram, wa al-Dukhu>l ‘ala> al-Mugi>bah (111), nomor hads 
5232. 
c. S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-H{az}ar wa al-Iba>h{ah (44), Z|ikr al-Zajr ‘an 
Dukhu>l ‘ala> al-Nisa>’ wa La> Siyyama> al-H{amw, nomor hads 5588. 
d. Mus}annaf Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-Nika>h} (9), Ma> Qa>lu> fi> al-Rajul 
Yadkhulu ‘ala> al-Mugi>bah (260), nomor hadis 17954. 
e. S{ah}i>h} Muslim, yaitu: Kita>b Salam (39), Ba>b Tah}ri>m al-Khulwah bi al-
Ajnabiyah wa al-Dukhu>l ‘alaiha> (8), nomor hadis 2172. 
f. Sunan al-Da>rimi>, yaitu: Kita>b al-Isti’z\a>n (19), Ba>b fi al-Nahy ‘an Dukhu>l 
‘ala> al-Nisa>’ (14), nomor hadis 2642. 
g. Al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 762, 877. 
h. Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-Nika>h}, Ba>b La> Yakhlu Rajul bi Imra>’ah 
Ajnabiyah (73), nomor hadis 13518. 
i. Musnad Abi> ‘Awa>nah, yaitu: Mubtada>‘ Kita>b al-Nika>h} wa Ma> Yusya>kiluhu 
(14), Ba>b Iba>h}ah al-Naz}r ila> al-Mar’ah allati> Yuri>du an Yakhat}t}abaha> (8), 
nomor hadis 4032. 
j. Al-Ja>mi‘ li Syu‘ab al-I<ma>n, yaitu: nomor hadis 5054. 
                                                             
8A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 1, h. 519. 
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k. Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: ‘Uqbah bin ‘Amir al-Juhani> ‘an al-Nabi> 
s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam, nomor hadis 17347, dan nomor hadis 17396. 
Hadis jilbab dalam ranah publik. Pertama, hadis tentang jilbab wanita 
saat ihram, lafal yg digunakan dalam penelusuran tema ini yaitu   9 
Berdasarkan kata-kata tersebut, informasi hadis-hadis tentang tema ini 
ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan kitab-kitab hadis yang lain. Adapun kitab-
kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Musnad Ah}mad bin H{anbal, Musnad al-S{iddi>qah ‘A<isyah binti al-S{iddi>q 
Rad}iyalla>hu ‘anha>, nomor hadis 24021. 
b. S{ah}i>h} Ibn Khuzaimah, yaitu: Kita>b a-Mana>sik, Ba>b Z|ikr al-Khabar al-
Mufassar li Haz\ih al-Lafz}ah Allati> Hasabtuha> Mujmalatan, wa al-Dali>l 
[‘ala>] Anna li al-Muh}rimah Tagt}iyah Wajhi>ha> min Gair Intiqa>b wa La> 
Imsa>s al-S|aub, iz\ al-Khima>r Allaz\i> Tustaru bihi Wajhuha> Bal Tasdulu al-
S|aub min Fauq Ra’siha> ‘Ala> wajhiha>, au Tustaru Wajhuha> Biyadiha> au 
Bikammiha> au Biba‘d} S|iya>biha> Muja>fiyah Yadiha> ‘an Wajhiha> (609), hadis 
nomor 2691. 
c. Al-Baihaqi, Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-H{ajj, Ba>b al-Muh}rimah 
Talbisu al-S|aub min ‘Uluw Fayasturu Wajhaha> wa Tuja>fi> ‘Anhu (78), 
nomor hadis 9051. 
d. Musnad Ah}mad bin H{anbal, juz XL, h. 21, 22. 
Kedua, hadis tentang jilbab wanita di luar rumah, lafal yg digunakan 
dalam penelusuran tema ini yaitu .10 Berdasarkan kata-kata tersebut, 
informasi hadis-hadis tentang tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan 
kitab-kitab hadis yang lain. Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
                                                             
9A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 1, h. 304. 
10A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 2, h. 199. 
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a. Sunan Abi> Da>wud Kita>b al-Liba>s/31, Ba>b Fi> Qaulih Ta‘a>la> Yudni>na 
‘alaihinna min jala>bi>hinna/29, nomor hadis 4101 dalam  
b. Ibn Abi> H{a>tim, Kita>b Tafsi>r Ibn Abi> H{a>tim al-Ra>zi>, yaitu pada penafsiran: 
Su>rah al-Ah}za>b, Qauluhu Ta‘a>la>: Ya> Ayyuha al-Nabi> Qul li Azwa>jika wa 
Bana>tika wa Nisa>’ al-Mu’mini>n Yudni>na ‘alaihinna min Jala>bi>bihinna, 
nomor hadis 17784 dan 17785. 
Ketiga, hadis tentang jilbab wanita salat di lapangan, lafal yg digunakan 
dalam penelusuran tema ini yaitu.11 Berdasarkan kata-kata tersebut, informasi 
hadis-hadis tentang tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah dan kitab-kitab 
hadis yang lain. Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Hadis di atas ditemukan pada Kita>b Iqa>mah al-S{ala>h wa al-Sunnah (5), Ba>b 
Ma> Ja>’a fi> Khuru>j al-Nisa>’ fi> al-‘I<dain (165), nomor hadis 1307 dalam 
Sunan Ibn Ma>jah. Hadis-hadis yang senada juga dapat ditemukan pada: 
b. S{ah}i>h} Muslim, yaitu: Kita>b S{ala>h al-‘I<dain (8), Ba>b Z|ikr Iba>h}ah Khuru>j al-
Nisa>’ fi> al-‘I<dain ila> al-Mus}alla> wa Syuhu>d al-Khut}bah, Mufa>raqa>t li al-
Rija>l  (1), nomor hadis 890. 
c. S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (9), Ba>b ‘I<dain (31), Z|ikr Iba>h}ah li 
Abka>r wa Zawa>t al-Khudu>r wa al-H{uyyad} an Yasyhada A‘ya>d al-Muslimi>n, 
nomor hadis 2816. 
d. Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih, yaitu: Musnad Baqiyah al-Nisa>’, nomor hadis 
2344. 
e. Mus}annaf Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (3), Man Rakhkhas}a fi> Khuru>j 
al-Nisa>’ ila> al-‘I<dain (430), nomor hadis 5843. 
f. Al-Muntaqa>, yaitu: bagian Ma> Ja>’a fi> al-‘I<dain, nomor hadis 257. 
                                                             
11A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 6, h. 84. 
124 
 
g. Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r, yaitu: Kita>b S{ala>h al-‘I<dain (5), Khuru>j al-
Nisa>’ ila> al-‘I<dain (15), nomor hadis 6956. 
h. Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b S{ala>h al-‘I<dain, Ba>b Khuru>j al-Nisa>’ ila> al-
‘I<d (31), nomor hadis 6240. 
i. Al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 129. 
j. Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Hadi>s\ Umm ‘At}iyah, nomor hadis 
20793. 
Keempat, hadis tentang hijab wanita salat di luar rumah, lafal yg 
digunakan dalam penelusuran tema ini yaitu .12 Berdasarkan kata-kata 
tersebut, informasi hadis-hadis tentang tema ini ditemukan dalam kutub al-tis’ah 
dan kitab-kitab hadis yang lain. Adapun kitab-kitab tersebut sebagai berikut: 
a. Sunan Ibn Ma>jah Kita>b al-S{ala>h (2), Ba>b Waqt S{ala>h al-Fajr (2), nomor 
hadis 669. 
b. Mus}annaf Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (3), Man Kana Yugallisu bi 
al-Fajr (93), nomor hadis 3252. 
c. Sunan al-Da>rimi>, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (2), Bagian al-A<z\a>n Ba>b al-Tagli>s fi> 
al-Fajr (20), nomor hadis 1216. 
d. Musnad al-H{umaidi>, yaitu: Ah}a>di>s\ ‘A<’isyah fi> al-S{ala>h, nomor hadis 174. 
e. Al-Mu‘jam al-Ausat}, yaitu: nomor hadis 4514. 
f. Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (2), al-S{ubh} (28), nomor 
hadis 2758. 
g. Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Musnad ‘A<’isyah rad}iyalla>hu ‘anha>, 
nomor hadis 24051, dan nomor hadis 24096. 
 
 
                                                             
12A.J. Wensinck, al-Mu‘jam al-Mufahras li Alfa>z} al-H{adi>s\..., juz 5, h. 547. 
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2. Klasifikasi Hadis Jilbab 
Setelah dilacak dan diperoleh informasi sumber-sumber hadis tentang 
jilbab dalam kitab standar yang sembilan (kutub al-tis‘ah) dan kitab hadis 
lainnya, kemudian peneliti klasifikasi berdasarkan tema-tema yang sudah 
dikemukakan sebelumnya. Hadis-hadis tersebut diklasifikasi menjadi tiga (tiga) 
tema besar, dapat dilihat pada tabel berikut ini. 
 
a. Hadis Tentang Jenis-jenis Jilbab. 











2) Hadis tentang Cadar 
1 
 15 
                                                             
13Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad bin H{anbal, juz XXVIII (Cet. I; Beirut: 
Mu’assasah al-Risa>lah, 1999), h. 131. 
14Abu> al-Qa>sim Sulaima>n bin Ah}mad al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam al-Kabi>r, juz XIX (Kairo: 
Maktabah Ibn Taimiyah, t.th.), h. 373. 
15Abu> Da>wud Sulaiman bin al-Asy‘as\ (selanjutnya ditulis Abu> Da>wud saja), Sunan Abi> 


















             

 21 
                                                             
16Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Isma>‘i>l, S{ah}i>h} al-Bukha>ri>. Cet. I (Damaskus: Da>r Ibn 
Kas\i>r, 2002), h. 444. 
17Abu> ‘Abd al-Rah{man Ah}mad bin Syu‘aib Ibn ‘Ali> al-Nasa>’i>, Sunan al-Nasa>‘i> (Riyad: 
Bait al-Afka>r al-Dauliyah, t.th.), h. 288. 
18Abu> al-Qa>sim Sulaima>n bin Ah}mad al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam al-Ausat}, juz VI (Kairo: Da>r 
al-H{aramain, 1995), h. 282. 
19Ma>lik bin Anas (selanjutnya ditulis Ma>lik saja), al-Muwat}t}a’, jilid II (t.t.: Majmu>‘ah 
al-Furqa>n al-Tija>riyah, 2003), h. 408, 409. 
20Abu> Bakr Ah}mad al-H{usain al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra, juz V (Cet. III; Beirut: Da>r 
al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2003), h. 74. 
21Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz X,  h. 206. 
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22Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud…, h. 92. 
23Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Yazi>d al-Qazwi>ni> (selanjutnya ditulis Ibn Ma>jah saja), 
Sunan Ibn Ma>jah, juz I (t.t.: Matba‘ah Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyah, t.th.), h. 214, 215. 
24‘Ala>’ al-Di>n ‘Ali> bin Balba>n al-Fa>risi>, S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n bi Tarti>b Ibn Balba>n, jilid IV 
(Cet. II; Beirut: Mu’assasah al-Risa>lah, 1993), h. 612. 
25Ibn al-Ja>ru>d, al-Muntaqa…, h. 53. 
26Al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra>…, juz II, h. 330. 
27Al-Marwazi>, Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih: Musnad Umm al-Mu’mini>n ‘A<’isyah, juz 
III,h. 687. 














b. Hadis Tentang Jilbab Dalam Ranah Privat. 









                                                             
29Abu> ‘Abdilla>h al-H{a>kim al-Naisa>bu>ri>, al-Mustadrak ‘ala> al-S{ah}i>h}ain, juz I (Cet. I; 
Kairo: Da>r al-H{aramain li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 1997), h. 369. 
30Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, XLII,  h. 87. 
31Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XLIII,  h. 28, 29. 
32Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XLIII,  h. 282. 
























                                                             
34Al-Tirmiz\i>, Sunan al-Tirmiz\i>…, h. 623. 
35Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}…, jilid XII, h. 387.  
36Al-Marwazi>, Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih…, juz IV, h. 84, 85. 
37Al-Tami>mi, Musnad Abi> Ya‘la> al-Maus}ili>…, juz XII, h. 353. 






















        44 
                                                             
39Al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra>…, juz VII, h. 148. 
40Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XLIV,  h. 159. 
41Al-Tirmiz\i>, Sunan al-Tirmiz\i>…, h. 278. 
42Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} al-Bukha>ri>…, h. 1333. 
43Al-Fa>risi>, S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n…, jilid XII, h. 401. 























                                                             
45Muslim, S{ah}i>h} Muslim…, h. 1196. 
46Al-Da>rimi>, Sunan al-Da>rimi>…, jilid II, h. 361. 
47Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam al-Kabi>r…, juz XVII, h. 277. 
48Al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra>…, juz VII, h. 145, 146. 
49Abu> ‘Awa>nah Ya‘qu>b bin Ish}a>q al-Asfara>’ani>, Musnad Abi> ‘Awa>nah, juz III (Cet. I; 
Beirut: Da>r al-Ma‘rifah, 1998) h. 17. 






c. Hadis Tentang Jilbab Dalam Ranah Publik. 














                                                                                                                                                                       
51Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XXVIII,  h. 580, 581. 
52Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XXVIII,  h. 618, 619. 
53Hadis ditemukan pada Musnad al-S{iddi>qah ‘A<isyah binti al-S{iddi>q Rad}iyalla>hu ‘anha>, 
nomor hadis 24021 dalam Ah}mad, Musnad Ah}mad…, juz XXXX, h. 21, 22. 
54Ibn Khuzaimah, S{ah}i>h} Ibn Khuzaimah, juz IV, h. 203, 204. 
55Al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra>, juz V, h. 75. 
56Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XL,  h. 21, 22. 
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2) Hadis tentang Jilbab Wanita di Luar Rumah 
1   ) 











3) Hadis tentang Jilbab Wanita Salat di Lapangan 
1(  
                 
59 
2 
    
60 
                                                             
57Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud…, h. 448. 
58Ibn Abi> Abi> H{a>tim, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Az}i>m…,  h. 2575. 
59Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Yazi>d al-Qazwi>ni> (selanjutnya ditulis Ibn Ma>jah saja), 
Sunan Ibn Ma>jah, juz II (t.t.: Matba‘ah Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyah, t.th.), h. 113. 




             
61 














            
 66 
                                                             
61Al-Fa>risi>, S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n…, jilid VII, h. 56. 
62Al-Marwazi>, Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih…, juz V, h. 211. 
63Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf li Ibn Abi> Syaibah…, jilid IV, h. 233, 234. 
64Ibn al-Ja>ru>d, al-Muntaqa…, h. 75. 
65Al-Baihaqi>, Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r…, jilid V, h. 94. 








              
                
 68 
 











                                                             
67Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam al-Kabi>r…, juz XXV, h. 57, 58. 
68Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XXXIV,  h. 388, 389. 
69Ibn Ma>jah, Sunan Ibn Ma>jah…, juz I, h. 220. 
70Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf li Ibn Abi> Syaibah…, jilid III, h. 124. 
71Al-Da>rimi>, Sunan al-Da>rimi…>, jilid I, h. 300. 
72Al-H{umaidi>, Musnad al-H{umaidi…>, juz I, h. 246. 











B. Kualitas Hadis tentang Jenis-Jenis Jilbab 
 Pada bagian ini, akan dibahas beberapa hadis yang mencakup hadis 
tentang jilbab jahiliyah, hadis tentang cadar, dan hadis tentang khima>r. Hadis-
hadis tersebut akan dibahas dari segi kualitasnya, baik pada aspek sanad maupun 
matan. 
 






(Ah}mad berkata): Khalaf bin al-Wali>d telah menceritakan kepada kami (ia 
berkata): Ibn ‘Ayya>sy, yaitu Isma>‘i>l telah menceritakan kepada kami dari 
                                                             
74Al-Baihaqi>, Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r…, jilid II, h. 292. 
75Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XL,  h. 282. 
76Ah}mad bin H{anbal, Musnad Ah}mad…, juz XL,  h. 114. 
77Ah}mad, Musnad..., juz XXVIII, h. 131. 
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‘Abdulla>h bin Di>na>r dan yang lainnya, dari Abu> H{ari>z, pembantu 
Mu‘a>wiyah, ia berkata: Mu‘a>wiyah berkhutbah di hadapan orang-orang di 
Himsh, lalu dia menyebutkan dalam khutbahnya: “Rasulullah Saw. 
mengharamkan tujuh hal, dan saya akan menyampaikan hal itu kepada 
kalian, dan saya melarang kalian melakukannya yaitu: meratap, syair, 
mengambar, tabarruj, kulit binatang buas, emas dan sutra.” 
a. Takhri>j Hadis 
 Hadis di atas tercantum dalam Musnad al-Sya>miyi>n, H{adi>s\ Mu‘a>wiyah 
bin Abi> Sufya>n,  nomor hadis 16935 dalam Musnad Ah}mad. Hadis yang senada 
juga dapat ditemukan pada al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 876, 877.78 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Ah}mad 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Ah}mad di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. Mu‘a>wiyah I V 
2. Abu> H{ari>z II IV 
3. ‘Abdulla>h bin Di>na>r III III 
4. Ibn ‘Ayya>sy IV II 
5. Khalaf bin al-Wali>d V I 
6. Ah}mad VI Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Ah}mad  
1. Mu‘a>wiyah 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abd al-Rah}man Mu‘a>wiyah bin Abi Sufyan 
Shakhr bin Harb bin Umayyah bin ‘Abd Syams bin ‘Abd Mana>f. Ibu 
Mu‘a>wiyah namanya Hindun binti ‘Utbah bin Rabi‘ah bin ‘Abd Syams bin 
‘Abd Manaf. Mu‘a>wiyah bersama ayah dan saudaranya sama-sama masuk 
Islam pada waktu peristiwa Fath} al-Makkah. Mu‘a>wiyah adalah salah 
                                                             
78Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz XIX, h. 373. 
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seorang sekretaris Nabi Muhammad Saw. Di masa ‘Umar bin al-Khat}t}a>b, 
dia diangkat menjadi gubernur Syam.79 Di dalam beberapa kitab rija>l, 
seperti kitab al-Taqri>b Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> dan al-Ka>syif al-Z|ahabi>, 
Mu‘a>wiyah dikenal sebagai al-khali>fah s}ah}a>bi> (sahabat Nabi yang menjadi 
khalifah),80 sebab Mu‘a>wiyah adalah salah seorang khalifah dinasti bani 
Umayyah. Ibn Ish}a>q melaporkan bahwa Mu‘a>wiyah pernah menjadi 
gubernur 20 tahun, dan menjadi khalifah 20 tahun juga. Mu‘a>wiyah wafat 
di Damaskus pada bulan Rajab 59/60 H, pada usia 82 tahun.81 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Mu‘a>wiyah mendapatkan 
hadis dari Nabi Muhammad Saw. Selain itu, Mu‘a>wiyah juga memperoleh 
informasi tentang hadis dari beberapa orang sahabat Nabi, yaitu: Abu> Bakr 
al-S{iddi>q, ‘Umar bin al-Khat}t}a>b, Ka‘ab al-Ah}ba>r dan lain-lain. Mu‘a>wiyah 
memiliki beberapa orang murid seperti: H{ari>z (maula>-nya), H{asan al-Bas}ri>, 
Sa‘i>d bin al-Musayyab dan lain-lain.82 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn ‘Abba>s berkata: aku tidak pernah 
melihat orang yang akhlaq li al-ma>lik (lebih berakhlak kepada penguasa) 
daripada Mu‘a>wiyah. Abu> Mushir meriwayatkan doa Nabi Muhammad 
Saw. kepada Mu‘a>wiyah: allahumma ‘allim Mu‘a>wiyah al-h}isa>b waqihi al-
‘az\a>b (ya Allah, ajarkanlah Mu‘a>wiyah tentang (ilmu) hisab, dan 
jauhkanlah dia dari azab).83 Abu> al-Azhar meriwayatkan juga doa Nabi 
yang lain kepada Mu‘a>wiyah: allahumm ij‘alhu ha>diyyan mahdiyyan wahdi 
bihi (ya Allah jadikanlah dia sebagai pemberi petunjuk yang ditunjuki dan 
                                                             
79Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti>‘a>b…, h. 668. 
80Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 537. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 275. 
81Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1682. Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti>‘a>b…, h. 669. 
82Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XXVIII, h. 177. 




tunjukilah dengan petunjuk itu).84 Ibn Si>rin berkata: ka>na Mu‘a>wiyah la> 
yuttaham fi> al-h}adi>s\ ‘an Rasu>lilla>h s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam (Mu‘a>wiyah 
tidak “dituduh” dalam hadis dari Rasulullah Saw.).85 Abu> Da>wud al-
T{aya>lisi> mengutip riwayat doa Nabi Muhammad Saw. kepada Mu‘a>wiyah: 
la> asyba‘a Alla>hu bat}nahu (semoga Allah tidak mengenyangkan 
perutnya).86 Qata>dah berkata kepada al-Hasan: wahai Abu> Sa‘i>d, inilah 
sekelompok orang yang bersaksi kepada Mu‘a>wiyah, bahwa dia 
(Mu‘a>wiyah) adalah penghuni neraka. Al-H{asan berkata: semoga Allah 
mengutuk mereka, mereka tidak tahu siapa orang yang masuk neraka. 
Ibrahim bin Maisarah menceritakan apa yang diketahuinya bahwa ‘Umar 
bin ‘Abd al-‘Azi>z tidak pernah mendera dengan cambuk di masa 
pemerintahannya, kecuali terhadap orang yang mencaci Mu‘a>wiyah di 
hadapannya. ‘Umar pun menderanya dengan tiga cambuk.87 
Tidak ada keraguan untuk mengatakan bahwa sanad Mu‘a>wiyah 
bersambung kepada Nabi Muhammad Saw. Jika pernyataan-pernyataan kritikus 
hadis di atas diperhatikan dengan seksama, maka hampir seluruhnya 
menunjukkan ta‘di>l kepada Mu‘a>wiyah, kecuali doa Nabi Muhammad Saw.: la> 
asyba‘a Alla>hu bat}nahu (semoga Allah tidak mengenyangkan perutnya). Namun 
doa Nabi ini ada yang memahaminya secara positif, yaitu dengan pengertian: 
bahwa Allah tidak mengenyangkan perutnya di dunia, sehingga dia tidak 
                                                             
84Riwayat ini selengkapnya dapat ditemukan dalam al-Tirmiz\i>, Sunan..., h. 865. 
85Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VII, h. 327, 328. 
86Riwayat ini selengkapnya dapat ditemukan dalam Sulaima>n bin Da>wud bin al-Ja>ru>d 
(selanjutnya ditulis Ibn al-Ja>ru>d saja), Musnad Abi> Da>wud al-T{aya>lisi>, juz V (t.t.: Hajar, t.th.), h. 
464. Riwayat yang sama dapat ditemukan juga dalam Muslim, S{ah}i>h}..., h. 1403. 
87Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti>‘a>b…, h. 670, 671. 
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termasuk orang-orang yang kelaparan di akhirat nanti.88 Dengan demikian dapat 
dikatakan bahwa Mu‘a>wiyah tetap s\iqah. 
2. Abu> H{ari>z, maula> Mu‘a>wiyah 
a. Nama lengkapnya: Abu> H{ari>z disebut juga H{ari>z.89 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Abu> H{ari>z mendapatkan 
informasi tentang hadis dari Mu‘a>wiyah, kemudian menyampaikan hadis 
yang diperolehnya kepada ‘Abdulla>h bin Di>na>r al-Bahra>ni>.90 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: majhu>l.91 
Ibn H{ibba>n menilainya s\iqah.92 Al-Z|ahabi> mengatakan: la> yu‘raf illa> bi 
riwa>yah ‘Abdilla>h bin Di>na>r al-Bahra>ni> ‘anhu (tidak diketahui kecuali 
riwayat ‘Abdulla>h bin Di>na>r al-Bahra>ni> darinya (Abu> H{ari>z).93 
Dari pernyataan kritikus hadis di atas, dapat dikatakan bahwa Abu> H{ari>z 
adalah seorang yang majhu>l. Penilaian Ibn H{ibba>n tidak dapat digunakan atas 
dasar kaidah al-jarh} muqaddam ‘ala> al-ta‘di>l (jarh} diutamakan daripada ta‘di>l). 
Adapun sanad Abu> H{ari>z adalah bersambung. 
3. ‘Abdulla>h bin Di>na>r 
a. Nama lengkapnya: Abu> Muh}ammad ‘Abdulla>h bin Di>na>r al-Bahra>ni> al-
Sya>mi> al-H{ims}i>.94  
                                                             
88Lihat pemaknaan yang dikutip Ibn al-Ja>ru>d dari ‘Abdulla>h bin Ja‘far bin Fa>ris dalam 
Ibn al-Ja>ru>d, Musnad..., juz V, h. 465. 
89Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid I, h. 319. Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz V, h. 581. 
90Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 309. Ibn Ma>ku>la>, al-Ikma>l fi> Raf‘ al-Irtiya>b ‘an al-Mu’talif wa 
al-Mukhtalif fi> al-Asma>’ wa al-Kuna> wa al-Ansa>b, juz II (Cet. II; Kairo: Da>r al-Kita>b al-Isla>mi>, 
1993), h. 85. Syams al-Di>n Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Ah}mad bin ‘Us\ma>n bin Qaima>z 
(selanjutnya ditulis al-Z|ahabi> saja), Taz\hi>b Tahz\i>b al-Kama>l fi> Asma>’ al-Rija>l, jilid II (Cet. I; 
Kairo: al-Fa>ru>q al-H{adi>s\iyah li al-T{aba>‘ah al-Nasyr, 2004), h. 247. 
91Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 157. 
92Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 309. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 579. 
93Al-Z|ahabi>, Mi>za>n..., juz II, h. 219. 
94Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XIV, h. 474. 
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b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: ‘Abdulla>h bin Di>na>r 
meriwayatkan hadis dari H{ari>z/Ibn Abi> H{ari>z maula> Mu‘a>wiyah (pendapat 
lain: Abu> H{ari>z),95 ‘At}a>’ bin Abi> Raba>h}, Muh}ammad bin Muslim bin 
Syiha>b al-Zuhri> dan lain-lain. Di antara nama murid ‘Abdulla>h bin Di>na>r, 
yaitu: Isma>‘i>l Ibn ‘Ayya>sy, Sulaima>n bin ‘At}a>’ al-H{arra>ni>, Mu‘a>wiyah bin 
S{a>lih} al-H{adrami> dan lain-lain.96 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ibba>n menilai ‘Abdulla>h bin Di>na>r 
s\iqah. Ibn Ma‘i>n mendaifkannya.97 Abu> H{a>tim berkata: syaikh laisa bi al-
qawi>, munkar al-h}adi>s\.98 Abu> ‘Ali> al-Naisa>bu>ri> al-Hafiz berkata: huwa ‘indi> 
s}ah}i>h}.99 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: d}a‘i>f.100 Al-Da>ruqut}ni> berkata: la> 
yu‘tabaru bihi (tidak bisa dijadikan iktibar).101 
Ketika terjadi perdebatan tentang kes\iqahan ‘Abdulla>h bin Di>na>r, 
digunakanlah kaidah jarh} muqaddam ‘ala> ta‘di>l, maka disimpulkan ‘Abdulla>h bin 
Di>na>r munkar al-hadi>s\. Tampak bahwa sanad ‘Abdulla>h bin Di>na>r terputus 
kepada Abu> H{ari>z, karena menggunakan lafal ‘an‘anah, meskipun ‘Abdulla>h bin 
Di>na>r tidak melakukan tadli>s dan adanya informasi hubungan guru-murid. 
4. Ibn ‘Ayya>sy, yaitu Isma>‘i>l 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Utbah Isma>‘i>l Ibn ‘Ayya>sy bin Sulaim al-‘Ansi> al-
H{imsi>, lahir pada tahun 108 H. Ibn ‘Ayya>sy wafat pada hari Selasa 6 
Jumadil (?) tahun 181 H.102 
                                                             
95Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid V, h. 138. 
96Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XIV, h. 474. 
97Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 849. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz XIV, h. 33. 
98Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid V, h. 47. 
99Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid V, h. 138. 
100Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 302. 
101Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XIV, h. 475. 
102Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VIII, h. 313. Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz III, h. 181. 
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b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis:  Ibn ‘Ayya>sy mendapatkan 
informasi tentang hadis dari ‘Abdulla>h bin Di>na>r al-Bahra>ni> al-H{ims}ayyi>, 
Sufya>n al-S|auri>, al-H{ajja>j bin Art}a>h al-Ku>fi> dan lain-lain. Ibn ‘Ayya>sy 
memiliki beberapa orang murid, di antaranya: ‘Abdulla>h bin al-Muba>rak, 
‘Abd al-Razza>q bin Hamma>m al-S{an‘a>ni>, Muh}ammad bin Isma>‘i>l bin 
‘Ayya>sy dan lain-lain.103 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn Ma‘i>n menilai Ibn ‘Ayya>sy s\iqah. Ibn 
al-Madi>ni>, al-Nasa>‘i> dan al-Daula>bi> mendaifkannya. Al-Bukha>ri> berkata: 
Jika dia (Ibn ‘Ayya>sy) meriwayatkan hadis dari warga senegaranya, maka 
sahih. Jika meriwayatkan dari tidak senegaranya, fafi>hi naz\r.104 Ungkapan 
al-Bukha>ri> lainnya: ma> rawa> ‘an al-Sya>miyyi>n fahuwa as}ah}h} (apa yang 
diriwayatkannya dari penduduk Syam itu lebih sahih).105 Al-Z|ahabi> 
menyebut Ibn ‘Ayya>sy dengan: al-h}a>fiz} al-ima>m muh}addis\ al-Sya>m, 
baqiyah al-a‘la>m.106 Ibn H{ajar al-‘Asqala>n>i berkata: s}adu>q fi> riwa>yatihi ‘an 
ahl baladihi mukhallit} fi> gairihim (s}adu>q pada riwayatnya dari penduduk 
negerinya, mukhallit} (tercampurbaur) pada selain mereka).107 Abu> al-
Yama>n berkata: ka>na yuh}yi al-lail (dia (Ibn ‘Ayya>sy) menghidupkan 
malam). Us\ma>n bin S{a>lih} al-Sahmi> berkata: Penduduk Hims menjelek-
jelekkan ‘Ali> bin Abi> T{a>lib, hingga datangnya Isma>‘i>l bin ‘Ayya>sy, lantas 
dia menyampaikan hadis tentang keutamaan ‘Ali>, maka merekapun 
menahan diri (untuk menjelek-jelekkan). Ah}mad bertanya kepada Da>wud 
                                                             
103Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz III, h. 163, 164, 166, 167. Peneliti belum mendapatkan 
informasi hubungan guru murid antara Ibn ‘Ayya>sy dengan Khalaf bin al-Wali>d dalam kitab rija>l. 
Masih dibutuhkan penelusuran terhadap kitab hadis. 
104Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 122.  
105Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid I, h. 370. 
106Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VIII, h. 312. 
107Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 109. 
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bin bin ‘Amru>: berapa yang dia (maksudnya Isma>‘i>l) hafal? Da>wud 
menjawab: banyak. Ah}mad bertanya lagi: sepuluh ribu? Da>wud berkata: 
sepuluh ribu – sepuluh ribu – sepuluh ribu. Ahmad berkata: ini seperti 
hafalan Waki>‘. Ahmad berkata: laisa ah}ad arwa> li h{adi>s\ al-Sya>miyyin min 
Isma>‘i>l bin ‘Ayya>sy wa al-Wali>d bin Muslim (tiada seorang pun yang lebih 
banyak meriwayatkan hadis dari penduduk Syam kecuali Isma>‘i>l bin 
‘Ayya>sy dan al-Wali>d bin Muslim). Ibn al-Madi>ni> berkata: dua orang yang 
menjadi ahli hadis negeri keduanya: Isma>‘i>l bin ‘Ayya>sy dan ‘Abdulla>h bin 
Lahi>‘ah. Ya‘qu>b bin Sufya>n berkata: sekelompok orang membicarakan 
Isma>‘i>l, dan Isma>‘i>l s\iqah ‘adl, a‘lam al-na>s bi h}adi>s\ al-Sya>m wa aks\ar ma> 
qa>lu>: yugribu ‘an s\iqa>t al-Madaniyyi>n wa al-makkiyyi>n (dia adalah orang 
yang paling mengetahui hadis penduduk Syam, dan kebanyakan orang 
mengatakan: dia garib dari periwayatan perawi-perawi Madinah dan Mekah 
yang s\iqah). Yah}ya> bin Ma‘i>n berkata: laisa bihi fi> ahl al-Syam ba’s, wa al-
‘Ira>qiyyu>n yakrahu>na h}adi>s\ahu (tidak ada masalah dengannya (Isma>‘i>l) 
pada periwayatan penduduk Syam, dan penduduk Irak membenci 
hadisnya). ‘Us\ma>n al-Da>rimi> berkata: arju> an la> yaku>na bihi ba’s (aku 
harap dia tidak ada masalah). Muh}ammad bin ‘Us\ma>n bin Abi> Syaibah 
berkata: s\iqah fi> ma> rawa> ‘an al-Sya>miyyi>n, wa amma> riwa>yatuhu ‘an ahl 
al-H{ija>z, fainna kita>bahu d}a>‘a, fakhallat}a fi> h}ifz}ihi ‘anhum (s\iqah pada 
periwayatan dari penduduk Syam, adapun riwayatnya dari penduduk Hijaz, 
maka sesungguhnya kitabnya hilang, diapun mengalami ikht}ila>t} pada 
hafalannya dari penduduk Hijaz). Ibn ‘Adi> berkata: Jika dia (Isma>‘i>l) 
meriwayatkan dari penduduk Hijaz, maka tidak terlepas dari kesalahan. 
Imma> an yaku>na h}adi>s\an bira’sihi (adakalanya hadis itu keluar dengan 
sendirinya dari ingatannya), atau dia memausulkan hadis mursal, 
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memarfu‘kan hadis mauqu>f. Hadisnya dari penduduk Syam, jika perawi 
s\iqah meriwayatkan darinya, maka itu mustaqim. Pada jumlah tertentu 
hadisnya dapat ditulis, khususnya pada hadis penduduk Syam, hadisnya 
bisa dijadikan hujah. Abu> Mushir berkata al-Juja>ni>: jika Anda ambil hadis 
mereka (Isma>‘i>l dan baqiyah) dari perawi-perawi yang s\iqah, maka itu 
s\iqah. Yazi>d bin Ha>ru>n berkata: aku tidak pernah melihat penduduk Syam 
dan tidak juga penduduk Irak yang lebih h}a>fiz} daripada Isma>‘i>l bin 
‘Ayya>sy. Abu> Zur‘ah berkata: s}adu>q, illa> annahu galat}a fi> h}adi>s\ al-
H{ija>ziyyi>n wa al-‘Ira>qiyyi>n (s\iqah, kecuali dia melakukan kesalahan pada 
hadis dari penduduk Hijaz dan Irak). Abu> H{a>tim al-Ra>zi> berkata: layyin, 
yuktabu h}adi>s\uhu la> a‘lam ah}adan kaffa ‘anhu illa> Abu> Ish}a>q al-Faza>ri> 
(layyin, hadisnya bisa ditulis, aku tidak ada mengetahui seorang pun yang 
menahan diri (tidak mengambil hadisnya) kecuali Abu> Ish}a>q al-Faza>ri>).108 
Al-Faza>ri> mengatakan: z\a>ka rajul la> yadri> ma> yakhruju min ra’sihi   (itulah 
orang yang tidak mengetahui apa yang keluar dari kepalanya). Ungkapan 
al-Fazari lainnya – sebagaimana yang dikutip Muslim, yaitu: dan janganlah 
kalian tulis dari Isma>‘i>l bin ‘Ayya>sy apa yang diriwayatkannya dari al-
ma‘ru>fi>n (perawi-perawi yang makruf), dan tidak juga selain dari 
mereka.109 Al-Nasa>’i> berkata: s}a>lih} fi> h}adi>s\ ahl al-Sya>m. Ibn Khuzaimah 
berkata: la> yuh}tajju bihi (tidak dapat berhujah dengannya). Al-Tirmiz\i> 
mensahihkan hadis Isma>‘i>l selain dari penduduk Syam. Ibn al-Muba>rak 
berkata: la> astah}li h}adi>s\ahu (aku tidak menganggap “halal” hadisnya). Al-
H{a>kim berkata: huwa ma‘a jala>latihi iz\a> infarada bi h}adi>s\ lam yuqbal 
minhu li su>’i h}ifz}ihi (dia bersama dengan kemuliaannya, jika meriwayatkan 
                                                             
108Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid II, h. 192. 
109Muslim, S{ah}i>h}..., h. 15. 
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hadis secara infira>d/sendiri, tidak diterima darinya karena buruk 
hafalannya). Ibn Hujr berkata: Ibn ‘Ayya>sy h}ujjah laula> kas\ratu wahmihi 
(Ibn ‘Ayya>sy dapat dijadikan hujah andai bukan karena banyak wahm-
nya).110 
Berdasarkan pernyataan-pernyataan di atas, dapatlah disebut bahwa Ibn 
‘Ayya>sy adalah perawi yang kontroversial aspek kes\iqahannya. Sekelompok 
kritikus menyampaikan ta‘di>l terhadap Ibn ‘Ayya>sy, sedangkan yang lain 
menyampaikan tajri>h}. Jika diperhatikan, tajri>h} yang disampaikan para kritikus 
hadis di atas, secara umum dapat dikatakan masih tajri>h} yang mujmal, yaitu 
tajri>h} tanpa rincian alasan penolakan. Akan tetapi secara khusus, ada di antara 
tajri>h} itu didasarkan kepada alasan adanya dugaan kas\rah al-wahm, infira>d dan 
su>’ al-h}ifz} terhadap Ibn ‘Ayya>sy. Peneliti membandingkan tajri>h} yang diikuti 
alasan ini dengan sebagian ta‘di>l yang ada di atas. Berdasarkan perbandingan itu, 
tampaknya boleh jadi alasan-alasan tajri>h} tersebut hanya terkait dengan 
periwayatan Ibn ‘Ayya>sy dari perawi-perawi ataupun hadis yang berasal dari 
daerah Hijaz dan Irak. Dengan demikian dapat dikatakan bahwa Ibn ‘Ayya>sy 
berkualitas s{adu>q. 
Ibn ‘Ayya>sy meriwayatkan hadis di atas, dengan menggunakan lafal 
‘an‘anah. Akibatnya, perlu kepastian bahwa periwayatan antara Ibn ‘Ayya>sy dan 
‘Abdulla>h bin Di>na>r memang betul terjadi. Peneliti mendapatkan adanya 
informasi hubungan guru-murid antara Ibn ‘Ayya>sy dengan ‘Abdulla>h bin Di>na>r. 
Selain itu, Ibn ‘Ayya>sy berkualitas s}adu>q. Sementara itu, Ibn ‘Ayya>sy adalah 
                                                             
110Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz I, h. 163, 164. 
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seorang mudallis.111 Berdasarkan semua informasi ini, dapat dikatakan bahwa 
sanad Ibn ‘Ayya>sy tidak bersambung. 
5. Khalaf bin al-Wali>d 
a. Nama lengkapnya: Khalaf bin Wali>d Abu> al-Wali>d (pendapat lain: Abu> 
Ja‘far) al-‘Ataki> al-Jauhari> al-Bagda>di> al-Azdi>, adalah warga pendatang dan 
akhirnya menetap di Mekah. Khalaf wafat pada tahun 212 H.112 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Khalaf mendapat informasi 
tentang hadis dari beberapa perawi, di antaranya: Syu‘bah bin al-H{ajja>j, 
Isra>’i>l Ibn Yu>nus, Muba>rak bin Fad}a>lah, lain-lain. Khalaf menyampaikan 
hadis yang telah diperolehnya kepada beberapa orang perawi, di antaranya: 
Ah}mad bin H{anbal, Ah}mad bin Abi> Khais\amah, Ya‘qu>b al-Dauraqi> dan  
lain-lain.113 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Abu> Zur‘ah berkata: ka>na s\iqatan. Yah}ya> 
bin Ma‘i>n berkata: s\iqah. Abu> H{a>tim berkata: s\iqah.114 Yaqu>b bin Syaibah 
berkata: s\iqah s\iqah.115 Ibn H{ibba>n mencantumkan nama Khalaf dalam 
kitab al-S|iqa>t.116 
Jelas sekali dari apa yang telah dikemukakan di atas, bahwa Khalaf bin al-
Wali>d berkualitas s\iqah. Peneliti tidak menemukan informasi hubungan guru-
                                                             
111Ibn ‘Ayya>sy tergolong kepada rawi mudallis pada kategori ketiga, yaitu rawi yang 
banyak melakukan tadli>s, dan riwayatnya tidak dapat diterima kecuali menggunakan lafal sama>‘.  
Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 63, 131. 
112Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid III, h. 195. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid III, h. 371. Al-Bagda>di>, 
Ta>ri>kh ..., jilid IX, h. 269. ‘A<mir H{asan S{abri>, Mu‘jam Syuyu>kh al-Ima>m Ah}mad bin H{anbal fi> al-
Musnad (t.t.: Da>r al-Basya>‘ir al-Isla>miyah, t.th.), h. 174. 
113Al-Bagda>di>, Ta>ri>kh..., jilid IX, h. 268. 
114Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid III, h. 371. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 435. Ah}mad bin ‘Ali> bin 
Muh}ammad bin H{ajar al-‘Asqala>ni>, Ta‘ji>l al-Manfa‘ah bi Zawa>’id Rija>l al-A’immah al-Arba‘ah, 
juz I (Cet I; Beirut: Da>r al-Basya>’ir al-Isla>miyah, 1996), h. 501. 
115Al-Bagda>di>, Ta>ri>kh..., jilid IX, h. 269. 
116Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VIII, h. 227. 
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murid antara Khalaf bin al-Wali>d dengan  Ibn ‘Ayya>sy, akan tetapi Ah}mad dalam 
beberapa tempat di Musnad-nya, menunjukkan bahwa antara keduanya memang 
terjalin hubungan transmisi hadis.117 Dengan demikian dapat dikatakan bahwa 
sanad Khalaf bin al-Wali>d bersambung. 
6. Ah}mad:  
a. Nama lengkapnya: Ah}mad bin Muh}ammad bin H{anbal bin Hila>l bin Asad 
al-Syaiba>ni>, lahir pada bulan Rabiul Awal tahun 164 H. Ah}mad wafat hari 
Jumat  12 Rabiul Awal tahun 241 H, yaitu pada usia 77 tahun. 118 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Ah}mad, yaitu: 
Khalaf bin al-Wali>d al-Jauhari>, Husyaim bin Basyi>r al-Wa>sit}i>, Muh}ammad 
bin Salamah al-H{arra>ni> dan lain-lain. Di antara murid Ah}mad, yaitu: al-
Bukha>ri>, Muslim, Abu> Da>wud dan lain-lain.119 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Abu> Zur‘ah berkata kepada putra Ah}mad: 
Ayahmu menghafal ribuan hadis. Al-Sya>fi‘i> berkata: tiga orang ulama yang 
merupakan keajaiban waktu; orang Arab yang tidak berbahasa Arab, yaitu 
Abu> S|aur. Orang non-Arab yang tidak salah berbahasa (Arab), yaitu al-
H{asan al-Za‘fara>ni>, orang muda yang setiap kali berbahasa (Arab) selalu 
dibenarkan oleh orang tua, yaitu Ah}mad bin H{anbal. Ungkapan al-Sya>fi‘i> 
yang lain: Aku keluar dari Bagdad, maka aku tidak meninggalkan 
seorangpun yang lebih utama, lebih alim dan lebih paham dan lebih warak 
daripada Ah}mad bin H{anbal. ‘Ali> bin al-Madi>ni> berkata: sesungguhnya 
Allah menguatkan agama ini dengan Abu> Bakr al-S{iddi>q di hari riddah 
(pemurtadan), dan Ah}mad bin H{anbal di hari mihnah (ujian). Abu> ‘Ubaid 
                                                             
117Ah}mad, Musnad..., juz XI, h. 437.   
118Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 69, 70. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid II, h. 5. Al-Z|ahabi>, al-
Ka>syif…, jilid I, h. 202. 
119Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz I, h. 438-430. 
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berkata: aku tidak mengetahui ada orang seperti dia (Ah}mad) di Islam. Ibn 
Ma‘in berkata: demi Allah, tidak ada yang lebih fakih daripadanya 
(Ahmad) di bawah kolong langit ini, tidak pula ada orang sepertinya di 
Timur, dan tidak juga di Barat.120 Abu> Zur‘ah dan Abu> H{a>tim berkata: 
kami telah menulis darinya (Ah}mad), dan mereka meriwayatkan hadis 
darinya. ‘Abd al-Rah}man Mahdi> berkata, yaitu saat Ah}mad 
menghampirinya atau bangkit berdiri di dekatnya: haz\a> a‘lam al-na>s bi 
hadi>s\ Sufya>n al-S|auri (inilah dia orang yang paling mengetahui hadis 
Sufya>n al-S|auri>). Qutaibah bin Sa‘i>d berkata: Ah}mad bin H{anbal ima>m al-
dunya>. Abu> H{a>tim berkata: huwa ima>m wa h}ujjah.121 Ibn H{ajar al-
‘Asqala>ni> berkata: ah}ad al-a’immah (salah seorang imam), s\iqah h}a>fiz} faqi>h 
h{ujjah.122 
Penegasan kualitas kes\iqahan mukharrij hadis, seperti Ah}mad, tentu tidak 
diragukan lagi, demikian juga hubungan transmisinya dengan Khalaf bin al-




                                                             
120Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 69, 70. 
121Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid II, h. 69, 70. 





























c. Kritik Matan Hadis Riwayat Ah}mad 
Dalam beberapa kitab hadis lainnya, dapat juga ditemukan riwayat yang 
senada dengan riwayat Ah}mad di atas, yaitu dalam kitab al-Mu‘jam al-Kabi>r: 

              
              
.  




Antara ketiga teks hadis di atas, (satu riwayat Ah}mad, dan dua riwayat 
al-Tabra>ni>), terdapat beberapa perbedaan secara redaksional. Pada riwayat 
Ah}mad, disebut nama lokasi/tempat Mu‘a>wiyah menyampaikan khutbah, yaitu 
kota Hims}a, sementara itu pada kedua riwayat al-T{abra>ni> tidak disebutkan. Pada 
riwayat Ah}mad disebutkan ada 7 (tujuh) hal, sedangkan pada riwayat al-T}abra>ni> 
yang pertama, tampaknya ada “kebimbangan” jumlah, apakah 6 (enam) atau 7 
(tujuh). Bahkan pada riwayat al-T{abra>ni> yang kedua, disebutkan 9 (sembilan) 
hal. Perbedaan-perbedaan redaksi di atas dapat dimaklumi, sebab pada riwayat 
Ah}mad dan al-Tabrani yang pertama terdapat ‘Abdulla>h bin Di>na>r yang dinilai 
munkar al-h}adi>s\, sehingga riwayatnya bertentangan dengan hadis yang 
                                                             
123Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz XIX, h. 373. 
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diriwayatkan oleh s\iqah yang lain. Riwayat s\iqah yang dimaksud di sini adalah 
riwayat al-Tabra>ni> yang kedua. 
Berdasarkan penelusuran peneliti, riwayat al-Tabra>ni> yang kedua ini 
diriwayatkan oleh Abu> Zur‘ah ‘Abd al-Rah}man (s\iqah h}a>fiz}), Yah}ya> bin S{a>lih} 
(s}adu>q), Muh}ammad bin Muh}a>jir (s\iqah), Kaisa>n (majhu>l), Mu‘a>wiyah 
(sah}a>bi>).124 Sebagaimana yang telah dilihat, ternyata seluruhnya riwayat yang 
ada, tetap menyisakan kelemahan, karena melalui jalur perawi yang majhu>l. 
Artinya, sulit menelusuri dan menentukan originalitas redaksi-redaksi hadis 
tersebut dari Nabi Muhammad Saw. 
Selain dari aspek redaksional, dari aspek kandungan hadis, riwayat 
Ah}mad di atas relevan dengan kandungan ayat Alquran yang juga melarang 
tabarruj. Misalnya surah al-Ah}za>b/33, ayat 33: 
ﹶﻥﺮﹶﻗﻭ ﻰﻓ ﻦﹸﻜﺗﻮﻴﺑ ﺎﹶﻟﻭ ﻦﺟﺮﺒﺗ ﺝﺮﺒﺗ ﺔﻴﻠﹺﻬٰﺠﹾﻟﭐ ٰﻰﹶﻟﻭﹸﺄﹾﻟﭐ ﻦﻤﻗﹶﺃﻭ ﹶﺓٰﻮﹶﻠﺼﻟﭐ ﲔﺗﺍَﺀﻭ ﹶﺓٰﻮﹶﻛﺰﻟﭐ ﻦﻌﻃﹶﺃﻭ ﻪﱠﻠﻟﭐ 
ﻪﹶﻟﻮﺳﺭﻭٓۥ ﺎﻤﻧﹺﺇ ﺪﻳﹺﺮﻳ ﻪﱠﻠﻟﭐ ﺐﻫﹾﺬﻴﻟ ﻢﹸﻜﻨﻋ ﺲﺟﺮﻟﭐ ﹶﻞﻫﹶﺃ ﺖﻴﺒﹾﻟﭐ ﻢﹸﻛﺮﻬﹶﻄﻳﻭ ﲑﹺﻬﹾﻄﺗﺍ ﴿٣٣﴾  
Terjemahnya: 
Dan hendaklah kamu tetap di rumahmu dan janganlah kamu berhias dan 
bertingkah laku seperti orang-orang Jahiliyah yang dahulu dan dirikanlah 
shalat, tunaikanlah zakat dan taatilah Allah dan Rasul-Nya. Sesungguhnya 
Allah bermaksud hendak menghilangkan dosa dari kamu, Hai ahlul bait dan 
membersihkan kamu sebersih-bersihnya. 
Larangan tabarruj dari Nabi Muhammad saw. melalui lisan Mu‘a>wiyah 
bin Abi> Sufya>n pada hadis Ahmad di atas, hakekatnya adalah sama dengan 
larangan tabarruj dari Allah melalui lisan Rasul-Nya dalam ayat Alquran 
tersebut. Konsep tentang tabarruj akan dibahas lebih rinci pada bab selanjutnya. 
Berdasarkan uraian yang telah dituliskan di atas, kesimpulan yang dapat 
diambil yaitu hadis riwayat Ah}mad berkualitas daif. Hadis riwayat Ah}mad ini 
memiliki sanad yang terputus, dan atau hadisnya mengandung kejanggalan. 
                                                             
124Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., juz I, II, h. 137, 305, 584. 
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(Abu> Da>wud berkata): Qutaibah bin Sa‘i>d telah menyampaikan kepada 
kami, ia berkata: Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madi>ni> telah menyampaikan kepada 
kami dari Na>fi‘ dari Ibn ‘Umar, dari Nabi Saw. Beliau berkata: “Wanita 
yang berihram tidak memakai cadar dan sarung tangan.” 
a. Takhri>j Hadis 
Hadis di atas dicantumkan pada Kita>b al-Mana>sik (11), Ba>b Ma> Yalbisu 
al-Muh}rim (31), nomor hadis 1826, dalam Sunan Abi> Da>wud. Hadis-hadis yang 
senada juga dapat ditemukan pada: 
- S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, yaitu: Kita>b Jaza>’ al-S{aid (28), Ba>b Ma Yunha> min al-T{i>b 
li al-Muh}rim wa al-Muh}rimah (13), nomor hads 1838.126 
- Sunan al-Nasa>’i>, yaitu: Kita>b Mana>sik al-H{ajj (24), Ba>b al-Nahy ‘an 
Tantaqiba al-Mar’ah al-H{ara>m (33), nomor hads 2673.127 
- Al-Mu‘jam al-Ausat}, yaitu: nomor hadis 6420.128 
- Al-Mu‘wat}t}a’}, yaitu: Kita>b al-Ha>jj (20), Bab Ta>khmi>r al-Muh}rim Wajhahu 
(6-7), nomor hadis 786.129 
- Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-H{ajj, Ba>b al-Mar’ah La> Tantaqib fi> 
Ih}ra>miha> wa La> Talbas al-Qaffa>zain (77), nomor hadis 9046.130 
                                                             
125Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud…, h. 213. 
126Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h}..., h. 444. 
127Abu> ‘Abd al-Rah{man Ah}mad bin Syu‘aib Ibn ‘Ali> al-Nasa>’i>, Sunan al-Nasa>‘i> (Riyad: 
Bait al-Afka>r al-Dauliyah, t.th.), h. 288. 
128Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz VI, h. 282. 
129Ma>lik, al-Mu‘wat}t}a’…, jilid II, h. 408, 409. 
130Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz V, h. 74. 
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- Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Musnad ‘Abdilla>h bin ‘Umar rad}iyalla>hu 
‘anhuma>, yaitu: nomor hadis 6003.131 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Abu> Da>wud di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. Ibn ‘Umar I IV 
2. Na>fi‘ II III 
3. Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madi>ni> III II 
4. Qutaibah bin Sa‘i>d IV I 
5. Abu> Da>wud V Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud  
1. Ibn ‘Umar 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abd al-Rah}man ‘Abdulla>h bin ‘Umar bin al-
Khat}t}a>b al-Qurasyi> al-‘Adawi> al-Makki> s\umma al-Madani>. Ibn ‘Umar 
tergolong yang paling awal masuk Islam di usia muda. Ibn ‘Umar tidak 
turut dalam perang Uhud, karena faktor usia yang masih belia. Perang 
Khandak merupakan perang pertama yang diikutinya.132 Ibn ‘Umar wafat 
pada tahun 73 H.133 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Ibn ‘Umar meriwayatkan 
hadis dari Nabi Saw. selain itu juga mendapat informasti tentang hadis dari 
                                                             
131Ah}mad bin H{anbal, Musnad..., juz X,  h. 206. 
132Ibn ‘Umar tidak mendapat izin dari Nabi Muhammad saw. untuk ikut dalam perang 
Uhud. Kisah ini diceritakan sendiri oleh Ibn ‘Umar yang selengkapnya dapat dilihat dalam al-
Bukha>ri>, S{ah}i>h}..., h. 1007. 
133Al-Z|ahabi>, Tajri>d..., juz I, h. 325. Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz III, h. 204. Al-H{usaini>, 
Kita>b..., h. 897. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid V, h. 2. 
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Bila>l (muazin Nabi Saw.), ‘Abdulla>h bin Mas‘u>d, Abu> Sa‘i>d al-Khudri>, 
saudara perempuannya sekaligus umm al-mu’mini>n, H{afs}ah dan lain-lain. 
Ibn ‘Umar punya beberapa orang murid, di antaranya: Na>fi‘, Muwarriq al-
‘Ijli>, Muh}ammad bin Si>rin dan lain-lain.134 
c. Pernyataan para kritikus hadis: H{afs}ah meriwayatkan dari Nabi Saw. yang 
bersabda bahwa: inna ‘Abdilla>h rajul s}a>lih} (sesungguhnya ‘Abdulla>h 
seorang yang saleh).135 ‘Abdulla>h bin Mas‘u>d berkata: sesungguhnya 
pemuda Quraisy yang paling mampu mengendalikan dirinya daripada 
(godaan) dunia adalah ‘Abdulla>h bin ‘Umar. Ja>bir berkata: tidak ada 
seorangpun daripada kami yang dunia cenderung kepadanya, dan dia 
cenderung kepada dunia, kecuali ‘Abdulla>h bin ‘Umar. Sa‘id bin Musayyab 
berkata: Ibn ‘Umar telah wafat pada saatnya tiba. Tiada satupun dimuka 
bumi ini yang lebih aku sukai ketika “bertemu” dengan Allah dengan 
amalnya daripada Ibn ‘Umar. Berikut ini cuplikan penilaian al-Z|ahabi> 
tentang Ibn ‘Umar: ka>na ima>man muftiyan, wa>si‘ al-‘ilm kas\i>r al-atba>‘, 
wa>fir al-s}ala>h} wa al-nusuk, mati>n al-diya>nah, kabi>r al-qadr, ‘az}i>m al-
h}urmah (seorang imam dan mufti, luas ilmu dan banyak pengikutnya, 
sempurna kedamaian dan ibadahnya, kuat agamanya, besar 
kewibawaannya, agung kehormatannya). ‘A<isyah berkata: Aku tidak 
pernah melihat seorang pun yang paling patuh pada perintah yang pertama, 
daripada Ibn ‘Umar. Abu> Salamah bin ‘Abd al-Rah}man berkata: Ibn ‘Umar 
wafat dalam keutamaan seperti ayahnya. Ungkapan Ibn ‘Abd al-Rah}man 
yang lain: sesungguhnya ‘Umar hidup di masa yang banyak orang yang 
sepadan dengannya, dan sesungguhnya Ibn ‘Umar hidup pada masa yang 
                                                             
134Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XV, h. 333, 337. 
135Kutipan sabda Nabi Muhammad saw. ini selengkapnya dapat dilihat dalam al-
Bukha>ri>, S{ah}i>h}..., h. 919. 
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tidak ada yang sepadan dengannya. Ibn al-Musayyab berkata: andai aku 
bersaksi untuk seseorang bahwa sesungguhnya dialah penghuni surga, tentu 
aku akan bersaksi untuk Ibn ‘Umar. T{a>wu>s berkata: aku tidak pernah 
melihat orang yang lebih warak dari Ibn ‘Umar. Ibn al-H{anafiyah berkata: 
ka>na Ibn ‘Umar khair haz\ihi al-ummah (Ibn ‘Umar adalah yang terbaik 
umat ini). Abu> Ja‘far al-Ba>qir berkata: jika Ibn ‘Umar mendengarkan suatu 
hadis dari Rasulullah Saw., dia tidak menambahi ataupun mengurangi. 
Tidak orang seperti dia yang melakukan hal itu. Ma>lik mendapatkan 
informasi dari orang lain bahwa Ibn ‘Umar adalah orang yang mengikuti 
perintah, jejak langkah, keadaan Rasulullah Saw. serta sangat peduli 
terhadap semua itu, sampai tidak lagi berfikir karena sudah sangat peduli. 
Na>fi‘ berkata: kalau Anda perhatikan Ibn ‘Umar ketika dia mengikuti 
Rasulullah Saw., Anda akan berkata: ini suatu kegilaan!. Al-Sya‘bi> berkata: 
aku duduk (dalam majlis) Ibn ‘Umar selama satu tahun. Maka aku tidak 
pernah mendengarkannya menyampaikan hadis dari Nabi Saw., kecuali satu 
hadis. Muh}ammad al-‘Umari> berkata: aku tidak pernah mendengar Ibn 
‘Umar menyebut Nabi Saw. kecuali menangis. Na>fi‘ pernah ditanya 
tentang apa yang dilakukan Ibn ‘Umar di rumahnya. Na>fi‘ menjawab: 
kalian tidak dapat melakukannya: berwuduk pada setiap salat dan membaca 
mushaf antara keduanya (wuduk dan salat). Na>fi‘ juga mengatakan bahwa 
jika Ibn ‘Umar terlambat mengikuti salat Isya berjamaah, maka dia salat 
sepanjang malam itu.136 
                                                             
136Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid V, h. 235. Abu> Nu‘aim, H{ilyah..., juz I, h. 310. Al-Z|ahabi>, 
Siyar..., juz III, h. 211-215. 
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Dari pernyataan-pernyataan di atas, sungguh tidak ada keraguan untuk 
menetapkan kes\iqahan Ibn ‘Umar. Sanad Ibn ‘Umar juga bersambung kepada 
Nabi Muhammad Saw. 
2. Na>fi‘ 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abdilla>h Na>fi‘ maula> ‘Abdilla>h bin ‘Umar bin al-
Khat}t}a>b al-Qurasyi> al-‘Adawi> Madani>. Ada pendapat yang mengatakan 
bahwa ayahnya, bernama Hurmuz, pendapat lain: Ka>wis. Na>fi‘ wafat tahun 
117 H.137 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Na>fi‘ memiliki beberapa 
orang “guru” seperti: ‘Abdullah bin ‘Umar (maula> Na>fi‘), Abu> Sa‘i>d al-
Khudri>, ‘A<isyah, Umm Salamah dan lain-lain. Di antara murid Na>fi‘ yaitu: 
Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani>, Usa>mah bin Zaid bin Aslam, Usa>mah bin 
Zaid al-Lais\i>, dan lain-lain.138 
c. Pernyataan para kritikus hadis: al-Bukha>ri> mengatakan: sanad yang paling 
otentik adalah dari jalur Ma>lik dari Na>fi‘ dari Ibn ‘Umar. Ma>lik berkata: 
dulu, jika aku mendengarkan Na>fi‘ menyampaikan hadis dari Ibn ‘Umar, 
aku tidak (lagi) peduli tidak mengambil hadis dari selainnya (Na>fi‘). 
‘Ubaidillah Ibn ‘Umar berkata: sesungguhnya Allah telah melimpahkan 
karunia kepada kami dengan (adanya) Na>fi‘. Al-‘Ijli> berkata tentang Na>fi‘: 
madani> ta>bi‘i> s\iqah (warga Madinah, seorang tabiin yang s\iqah).139 Ibn 
Khira>sy berkata: s\iqah, nabi>l (mulia/cerdas). Al-Nasa>’i> berkata: s\iqah. Ibn 
H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah s\abt faqi>h, masyhu>r. Al-Z|ahabi> menyebut 
                                                             
137Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VIII, h. 84, 85. Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XXIX, h. 298. 
Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 315. 
138Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XXIX, h. 299. 
139Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 310. 
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Na>fi‘ dengan: min a’immah al-ta>bi‘i>n wa a‘la>mihim (termasuk imam dan 
tokoh dari kalangan tabiin).140 
Jika memperhatikan pernyataan-pernyataan kritikus hadis di atas, dapat 
dikatakan bahwa Na>fi‘ berkualitas s\iqah. Sanad Na>fi‘bersambung kepada Ibn 
‘Umar, meskipun menggunakan lafal ‘an‘anah. Sebab Na>fi‘ tidak tergolong 
perawi mudallis. 
3. Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani> 
a. Nama lengkapnya: Abu> Ish}a>q Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani>.141 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Guru Ibra>hi>m bin Sa‘i>d yaitu 
Na>fi‘ yang diperolehnya dari Ibn ‘Umar (yaitu melalui hadis yang diteliti 
ini). Adapun murid Ibra>hi>m bin Sa‘i>d, yaitu: Qutaibah dan Zakariya> bin 
Yah}ya> bin Zah}muyah.142 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Abu> Da>wud berkata: syaikh min ahl al-
Madi>nah laisa lahu kabi>r h{adi>s\. Ibn ‘Adi> berkomentar: laisa bi ma‘ru>f. 
Ungkapan Ibn ‘Adi> yang lain: rafa‘a h}adi>s\an la> yuta>ba‘u ‘ala> raf‘ihi. 
Menurut al-Z|ahabi>: munkar al-h}adi>s\, gair ma‘ru>f. Masih menurut al-
Z|ahabi>: Ada satu hadis Ibra>hi>m bin Sa‘i>d tentang Ihram yang diriwayatkan 
oleh Abu> Da>wud, wa sakata ‘anhu fa huwa muqa>rib al-h}a>l (Abu> Da>wud 
mendiamkannya dan kualitasnya “mendekati”).143 
                                                             
140Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz XXIX, h. 303, 304. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1758. Mah}mu>d, al-
Mugni>…, h. 253. Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 559. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 315. 
141Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz I, h. 67.  
142Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., juz II, h. 98. 
143Abu> Ah}mad ‘Abdulla>h bin ‘Udai al-Jarja>ni> (selanjutnya ditulis Ibn ‘Adi> saja), al-
Ka>mil fi> D{u‘afa>’ al-Rija>l, juz I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th), h. 418. Al-‘Asqala>ni>, 
Tahz\i>b..., juz I, h. 67. Al-Z|ahabi>, Mi>za>n..., h. 154. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 20.  Al-Z|ahabi>, al-
Ka>syif…, jilid I, h. 212. 
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Bisa dilakukan konfirmasi atas sikap “diamnya” Abu> Da>wud terkait 
dengan hadis di atas (seperti yang dilaporkan juga oleh al-Z|ahabi>) dengan 
pernyataan Abu> Da>wud tentang Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani>. Jika sikap 
“diamnya” Abu> Da>wud itu berarti hadis Ibra>hi>m s}a>lih}  (layak) untuk dijadikan 
hujah dan untuk menjadi iktibar,144 maka tentu ini merupakan bagian daripada 
ta‘di>l. Ditambah lagi dengan Abu> Da>wud menggunakan lafal “syaikh” terhadap 
Ibra>hi>m, yang setara dengan la> ba’sa bihi.145 Akan tetapi ta‘di>l tidak dapat 
digunakan karena adanya tajri>h} dari al-Z|ahabi>. Sehingga berdasarkan kaidah 
tajri>h} lebih unggul daripada ta‘di>l, maka Ibra>hi>m tergolong perawi yang munkar 
al-h}adi>s\. Sanad Ibra>hi>m tetap dinilai bersambung, meskipun menggunakan lafal 
‘an‘anah, karena Ibra>hi>m tidak pernah melakukan tadli>s. 
4. Qutaibah bin Sa‘i>d 
a. Nama lengkapnya: Abu> Raja>’ Qutaibah bin Sa‘i>d bin Jami>l bin T{ari>f bin 
‘Abdilla>h al-Bagla>ni> al-S|aqafi> maula>hum. Menurut Ibn ‘Adi>, nama aslinya 
Yah}ya>, lakabnya: Qutaibah. Qutaibah lahir pada tahun 150 H, dan wafat 
pada 2 Syakban tahun 240 H.146 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Qutaibah, 
yaitu: Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani>, Abu> D{amrah Anas bin ‘Iya>d}, ‘Abdullah 
bin al-Muba>rak, al-Lais\, dan lain-lain. Adapun yang termasuk murid-murid 
Qutaibah yaitu: “al-Jama>‘ah” minus Ibn Ma>jah (al-Bukha>ri>, Muslim, Abu> 
Da>wud al-Tirmiz\i> dan al-Nasa>‘i>), Ah}mad bin H{anbal, Muh}ammad bin 
Yah}ya> al-Z|uhli> dan lain-lain.147 
                                                             
144Muh}ammad Muh}ammadi> bin Muh}ammad Jami>l al-Nu>rista>ni>, al-Madkhal ila> Sunan al-
Ima>m Abi> Da>wud (Kuwait: Maktab al-Syu’u>n al-Fanniyah, 2008), h. 132. 
145 Abd al-Rah}man bin Ibra>hi>m al-Khami>si>, Mu‘jam ‘Ulu>m al-H{adi>s\ al-Nabawi> (Jedah: 
Da>r al-Andalus al-Khad}ra>’, t.th.), h. 132. 
146Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 429, 430. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 22. 
147Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIII, h. 524-528. 
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c. Pernyataan para kritikus hadis: Ah}mad memberikan pujian kepada 
Qutaibah, dan berkata: Dia adalah orang yang terakhir mendapatkan hadis 
dari Ibn Lahi>‘ah. Ibn Ma‘i>n, Abu> H{a>tim dan al-Nasa>‘i> berkomentar: s\iqah. 
Ungkapan al-Nasa>‘i> yang lain: s}adu>q. Al-Farhaya>ni> berkata: Qutaibah 
s\aduq, tidak ada seorang tokoh seniorpun, kecuali telah mendapatkan hadis 
dari Qutaibah di Irak. Al-H{a>kim berkata: Qutaibah s\iqah ma’mu>n. Ah}mad 
bin Sayya>r berkata: Dia s\abt pada apa yang diriwayatkannya, pengikut 
ahlusunah waljamaah. Menurut Muslimah bin Qa>sim: Dia (Qutaibah) 
adalah orang Khurasan yang s\iqah. Ibn H{ibba>n turut berkomentar: Ka>na 
min al-mutqini>n fi> al-h}adi>s\ wa al-mutabah}h}iri>n fi> al-sunan wa intih}a>liha> 
(Dia (Qutaibah) termasuk salah seorang yang mutqin pada periwayatan 
hadis dan luas wawasannya pada periwayatan dan praktik sunah-sunah). 
Al-H{usaini> (w. 765 H) dalam al-Taz\kirah, berkata: Ka>na kataba al-h}adi>s\ 
‘an al-t}abaqa>t (Dia menulis hadis dari kitab-kitab t}abaqa>t).148 
Berdasarkan pernyataan-pernyataan di atas dapat dikatakan bahwa 
Qutaibah bin Sa‘i>d berkualitas s\iqah. Demikian juga bahwa sanad Qutaibah bin 
Sa‘i>d bersambung. 
5. Abu> Da>wud: 
a. Nama lengkapnya: Abu> Da>wud Sulaima>n bin al-Asy‘as\ bin Ish}a>q bin 
Basyi>r bin Syadda>d bin ‘Amru> bin ‘Imra>n al-Azdi> al-Sijista>ni>, penyusun 
kitab al-Sunan, yang wafat pada 16 Syawal tahun 275 H.149 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Abu> Da>wud, 
yaitu: Mu’ammal bin al-Fad}l al-H{arra>ni>, ‘Abdulla>h bin Maslamah al-
                                                             
148Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 430. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VII, h. 140. Ibn H{ibba>n, 
Kita>b..., juz IX, h. 22. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1386. 
149Al-Z|ahabi>, Tara>jim..., h. 164, 172. 
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Qa‘nabi>, Qutaibah bin Sa‘i>d, Musaddad bin Musarhad, Abu> Kuraib 
Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’, Muh}ammad bin ‘Ubaid bin H{isa>b,150 Muh}ammad 
bin al-Mus\anna>,151 dan lain-lain. Adapun di antara murid Abu> Da>wud, 
yaitu: al-Tirmiz\i>, Ah}mad bin Muh}ammad bin Ya>si>n al-Harawi>, Ah}mad bin 
al-Mu‘alla> bin Yazi>d al-Dimasyqi>, dan lain-lain.152 
Pernyataan para kritikus hadis: Abu> Bakr al-San‘ani> berkata: luyyina li Abi> 
Da>wud al-h}adi>s\ kama luyyina li Da>wud al-h}adi>d (hadis dilunakkan bagi 
Abu> Da>wud, sebagaimana besi dilunakkan bagi Da>wud (as.). Mu>sa> bin 
Ha>ru>n al-H{a>fiz} berkata: khuliqa Abu> Da>wud fi> al-dunya> li al-h{adi>s\, wa fi> 
al-akhirah li al-jannah, mara’itu afd}alu minhu (Abu> Da>wud diciptakan di 
dunia untuk hadis, dan di akhirat untuk surga, aku tidak pernah melihat 
orang yang lebih unggul daripadanya). Abu> Da>wud berkata tentang kitab 
Sunan-nya: aku telah menulis lima ratus ribu hadis dari Rasulullah Saw. 
Aku pilih di antaranya yang termuat dalam kitab “al-Sunan”. Aku 
mengoleksi empat ribu delapan ratus hadis padanya (al-Sunan). Aku 
menyebutkan hadis sahih, ma> yusyabbihuhu (menyerupai sahih), ma> 
yuqa>ribuhu (mendekati sahih). Maka jika dalam hadis tersebut ada celaan 
yang kuat, aku menjelaskannya. Al-Z|ahabi> mengomentari perkataan Abu> 
Da>wud ini dengan pernyatannya: sesungguhnya Abu> Da>wud menjelaskan 
hadis yang jelas kedaifannya, dan mendiamkan hadis yang kedaifannya 
masih spekulatif. Maka, hadis yang didiamkannya, hal itu mestilah bukan 
hadis yang h}asan (baik) menurutnya. Terkadang juga masih mengandung 
kedaifan.153 Ah}mad bin Muh}ammad bin Ya>si>n al-Harawi> berkata: dia (Abu> 
                                                             
150Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 60. 
151Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 362.  
152Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XI, h. 358-360. 
153Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz XIII, h. 213, 214. 
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Da>wud) adalah salah seorang h}uffa>z} al-Isla>m untuk hadis Rasulullah Saw. 
ilmu hadis, illat-illat hadis dan sanad hadis. Demikian juga dia berada pada 
puncak ketaatan, al-‘afa>f (amnesti), al-s{ala>h} (rekonsiliasi), kewarakan, min 
farsa>n al-h}adi>s\ (termasuk cendikiawan hadis). Abu> ‘Abdilla>h al-H{a>kim 
berkata: Abu> Da>wud, dia ima>m ahl al-h}adi>s\ di masanya tanpa disangkal 
lagi. Abu> Bakr al-Khalla>l berkata: Abu> Da>wud al-imam al-muqaddam 
(seorang imam yang terpandang/unggulan) di masanya.154 Ibn H{ajar al-
‘Asqala>ni> berkata: s\iqah h}a>fiz} mus}annif “al-Sunan” wa gairiha, min kiba>r 
al-‘ulama>’ (seorang yang s\iqah h}a>fiz} penyusun kitab al-Sunan dan lain-lain, 
termasuk ulama senior).155 Ibn H{ibba>n berkata: ah}ad a’immah al-dunya> 
fiqhan wa ‘ilman wa h}ifz}an wa nuskan wa wara‘an wa itqa>nan, min man 
jama‘a wa s}anafa wa z\abba ‘an al-sunan wa qama‘a man kha>lafaha> wa 
intah}ala d}iddaha> (salah seorang imam di dunia ini dari aspek pemahaman, 
keilmuan, hafalan, ibadah, kewarakan dan keteguhan. Salah seorang yang 
telah mengoleksi dan menyusun, membela sunah, menundukkan penentang 
sunah dan memberikan bantahan terhadap lawan sunah).156 Ibn Abi> H{a>tim 
al-Ra>zi> berkata: s\iqah.157 
Penegasan kualitas kes\iqahan mukharrij hadis, seperti Abu> Da>wud, tentu 
tidak diragukan lagi, demikian juga hubungan transmisinya dengan Qutaibah bin 
Sa‘i>d. Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa Abu> Da>wud s\iqah, dan sanadnya 
bersambung kepada keduanya. 
 
 
                                                             
154Al-Z|ahabi>, Tara>jim..., h. 169, 170, 172. 
155Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 250. 
156Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VIII, h. 282. 





























c. Kritik Matan Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
Jika dilakukan penelusuran terhadap kitab-kitab hadis lainnya, maka 
dapat ditemukan beberapa riwayat yang senada dengan riwayat Abu> Da>wud di 












Dalam kitab al-Mu‘jam al-Ausat}: 
 
            
                                                             
158Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h}..., h. 444. 





Dalam kitab al-Mu‘wat}t}a’}: 
                 
.161 
Dalam kitab al-Sunan al-Kubra>: 
   

.(( 162 
Dalam kitab Musnad Ah}mad bin H{anbal: 

         
              
 
. 163 
Jika dibandingkan antara hadis riwayat Abu> Da>wud dengan riwayat lain, 
yaitu riwayat al-Bukha>ri>, al-Nasa>’i>, al-T{abra>ni>, Ma>lik, al-Baihaqi> dan Ah}mad di 
atas, maka akan ditemukan beberapa perbedaan redaksi yang sangat mencolok. 
                                                             
160Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz VI, h. 282. 
161Ma>lik, al-Mu‘wat}t}a’…, jilid II, h. 408, 409. 
162Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz V, h. 74. 
163Ah}mad, Musnad..., juz X,  h. 206. 
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Berikut perbandingan yang bisa ditemukan antara riwayat Abu> Da>wud dengan 
riwayat-riwayat yang dimaksudkan. 
Redaksi dari riwayat Abu> Da>wud sama persis dengan redaksi riwayat al-
Baihaqi>. Redaksi Abu> Da>wud maqlu>b bila dibandingkan dengan riwayat Ma>lik, 
sebab Abu> Da>wud menggunakan al-muh}rimah la> tantaqib, sementara Ma>lik 
menggunakan la> tantaqib al-mar’ah al-muh}rimah, ini periwayatan bi al-ma‘na>. 
redaksi Abu> Da>wud lebih pendek dari redaksi yang dimiliki oleh al-Bukha>ri>, al-
Nasa>’i>, al-T{abra>ni>, dan Ah}mad, sehingga riwayat Abu> Da>wud tergolong nuqs}a>n. 
Perbedaan ini terjadi semata-mata karena riwayat Abu> Da>wud 
menggunakan perawi Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani> yang munkar al-hadi>s\. 
Sementara hadis-hadis pembanding lainnya, seperti al-Bukha>ri>, al-Nasa>’i>, al-
Tabra>ni>, Ma>lik, dan Ah}mad  tidak menggunakan nama Ibra>hi>m bin Sa‘i>d. 
Berdasarkan analisis di atas, maka dapatlah disimpulkan bahwa hadis 
riwayat Abu> Da>wud berkualitas daif, sebab di antara rawinya ada yang daif. 
Sementara matannya ada kejanggalan. 
 





(Abu> Da>wud berkata): Muh}ammad bin al-Mus\anna> telah menyampaikan 
kepada kami, (ia berkata): H{ajja>j bin Minha>l telah menyampaikan kepada 
kami, (ia berkata): H{amma>d telah menyampaikan kepada kami dari 
Qata>dah dari Muh}ammad bin Si>rin dari S{afiyah binti al-H{a>ris\, dari ‘A<isyah: 
dari Nabi Saw. Beliau berkata: “Allah tidak menerima salat seorang wanita 
yang haid (balig) kecuali dengan khimar.” Abu> Da>wud berkata: Sa‘i>d, yaitu 
                                                             
164Abu> Da>wud, Sunan..., h. 92. 
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Ibn Abi> ‘Aru>bah telah meriwayat hadis ini dari Qata>dah dari al-H{asan dari 
Nabi Saw. 
a. Takhri>j Hadis 
Hadis di atas dicantumkan pada Kita>b al-S{ala>h (2), Ba>b al-Mar’ah tus}alli> 
bi gair khima>r (84), nomor hadis 641 dalam Sunan Abi> Da>wud. Hadis-hadis yang 
senada juga dapat ditemukan pada: 
- Sunan Ibn Ma>jah, yaitu: Kita>b al-T{aha>rah wa Sunaniha> (1), Ba>b Iz\a> H{a>d}at al-
Ja>riyah lam Tus}alli illa> bi Khima>r (132), nomor hadis 655.165 
- S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (9), Ba>b Syuru>t} al-S{ala>h, Z|ikr al-
Zajri ‘an an Tus}alliya al-H{urrah al-Ba>ligah min Gair Khima>r yaku>nu ‘ala> 
ra’siha>, nomor hads 1711.166 
- Al-Muntaqa>, yaitu: Bagian Ma> Ja>’a fi> al-S|iya>b li al-S{ala>h, nomor hadis 
173.167 
- Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-S{ala>h, Ba>b Ma> Tus}alli> fi>hi al-Mar’ah min 
al-S|iya>b (331), nomor hadis 3254.168 
- Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih, yaitu: Musnad Umm al-Mu’minin ‘A<’isyah, 
nomor hadis 1284, 1285.169 
- Mus}annaf Ibn Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (3), Ba>b al-Mar’ah Tus}alli> 
wa La> Tugat}t}i> Sya‘raha> (498), nomor hadis 6279.170 
                                                             
165Ibn Ma>jah, Sunan..., juz I, h. 214, 215. 
166Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid IV, h. 612. 
167Abu> Muh}ammad ‘Abdulla>h bin al-Ja>ru>d (selanjutnya ditulis Ibn al-Ja>ru>d saja), al-
Muntaqa: Min al-Sunan al-Musnadah ‘An Rasu>lilla>h s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam (Cet. I; Beirut: 
Da>r al-Jina>n li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 1988), h. 53. 
168Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz II, h. 330. 
169Ish}a>q bin Ibra>hi>m bin Makhlad al-H{anz}ali> al-Marwazi>, Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih: 
Musnad Umm al-Mu’mini>n ‘A<’isyah, juz III (Cet. I; Madinah Munawarah: Maktabah al-I<ma>n 
1990), h. 687. 
170Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf..., jilid IV, h. 341. 
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- Al-Mustadrak, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (4), Ba>b al-Ta’mi>n (5), nomor hadis 
920.171 
- Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Musnad ‘A<’isyah rad}iyalla>hu ‘anha>, yaitu: 
nomor hadis 25167, nomor hadis 25833, 25834, dan nomor hadis 26226.172 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Abu> Da>wud di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. ‘A<isyah I VII 
2. S{afiyah binti al-H{a>ris II VI 
3. Muh}ammad bin Si>rin III V 
4. Qata>dah IV IV 
5. H{amma>d V III 
6. H{ajja>j bin Minha>l VI II 
7. Muh}ammad bin al-Mus\anna> VII I 
8. Abu> Da>wud VIII Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
1. ‘A<isyah:  
a. Nama lengkapnya: ‘A<isyah binti Abi> Bakr al-S{iddi>q, istri Nabi Muhammad 
Saw., Umm al-mu’mini>n (ibunda umat Islam).173 Nabi Muhammad Saw. 
menikahi ‘A<isyah yang berusia 6 atau 7 tahun,  ketika berada di Mekah, 
yaitu pada Syawal, 2 atau 3 tahun sebelum Hijrah, setelah wafatnya 
Khadijah ra. Pada usia usia 9 tahun, barulah ‘A<isyah “tinggal hidup 
                                                             
171Abu> ‘Abdilla>h al-H{a>kim al-Naisa>bu>ri>, al-Mustadrak ‘ala> al-S{ah}i>h}ain, juz I (Cet. I; 
Kairo: Da>r al-H{aramain li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 1997), h. 369. 
172Ah}mad, Musnad..., juz XLII, h. 87, juz XLIII, h. 28, 29, juz XLIII,  h. 282.  
173Syams al-Di>n Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Ah}mad bin ‘Us\ma>n bin Qaima>z al-
Z|ahabi>, Tajri>d Asma>’ al-S{ah}a>bah, juz II (Beirut: Da>r al-Ma‘rifah, t.th.) h. 286. 
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bersama” dengan Nabi. ‘A<isyah wafat pada malam Selasa, 17 Ramadan 58 
H. Abu> Hurairah ra. ikut menyalati jenazahnya. Menurut informasi S{a>lih} 
bin al-Waji>h dan al-Zubair, ada 5 orang yang meletakkan jenazah ‘A<isyah 
ke liang lahat, yaitu 2 orang putra al-Zubair (‘Abdulla>h dan ‘Urwah), al-
Qa>sim bin Muh}ammad, ‘Abdulla>h bin Muh}ammad bin Abi> Bakr, dan 
‘Abdulla>h ibn ‘Abd al-Rah}man bin Abi> Bakr.174 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Selain dari Nabi Muhammad 
Saw., ‘A<isyah juga mendapatkan informasi tentang hadis dari ayahnya, 
Abu> Bakr al-S{iddi>q, Sa‘ad bin Abi> Waqqa>s}, ‘Umar bin al-Khat}t}a>b, Fa>t}imah 
al-Zahra>’ binti Rasulullah Saw. dan lain-lain. Ada beberapa orang yang 
mengambil hadis dari ‘A<isyah, yaitu: Kha>lid bin Duraik al-‘Asqala>ni>, 
Muja>hid bin al-Jabr al-Makki>, ‘Urwah bin al-Zubair dan lain-lain.175 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Jika Masru>q meriwayatkan hadis dari 
‘A<isyah, maka dia akan berkata: H{addas\atni> ‘A<isyah al-s}a>diqah ibnah al-
s}a>diq al-bari>’ah al-mubarra’ah bi kaz\a> wa kaz\a> (‘A<isyah yang jujur, putri 
seorang yang jujur, “terpelihara” dari hal ini dan itu, telah menyampaikan 
kepadaku). ‘At}a>’ bin Abi> Raba>h} berkata: ‘A<isyah afqah al-na>s (orang yang 
paling jenius), wa a‘lam al-na>s (orang yang paling alim) wa ah}san al-na>s 
ra’yan fi> al-‘a>mah (dan orang yang paling baik pendapatnya dalam segala 
hal). Hisya>m bin ‘Urwah berkata: “Aku tidak pernah melihat ada orang 
yang lebih mengetahui tentang fikih, medis, dan tidak pula syair, daripada 
‘A<isyah. Al-Zuhri> menyimpulkan: “andaikata ilmu ‘A<’isyah dibandingkan 
dengan ilmu para istri Nabi Saw. dan ilmu semua wanita, tentulah ilmu 
                                                             
174Abu> ‘Umar Yu>suf bin ‘Abdilla>h bin ‘Abd al-Barr al-Qurt}ubi> al-Namari> (selanjutnya 
ditulis Ibn ‘Abd al-Barr saja), al-Isti>‘a>b fi> Ma‘rifah al-As}h}a>b, (Cet. I; Yordania: Da>r al-A‘la>m, 
2002), h. 918, 921. 
175Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 228, 230, 231. 
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‘A<isyah yang lebih unggul.”176 Al-Bukha>ri> meriwayatkan hadis dari ‘Amru> 
bin al-‘A<s} ra. bahwa orang yang paling dicintai Nabi Muhammad Saw. 
adalah ‘A<isyah.177 
Tidak ada pernyataan kecuali berisi pujian kepada ‘A<’isyah, seperti yang 
terlihat pada bagian di atas. Itu artinya bahwa tidak ada problem kes\iqahan 
‘A<’isyah. Sanad ‘A<’isyah bisa dipastikan bersambung kepada Nabi Muhammad 
Saw. 
2. S{afiyah binti al-H{a>ris 
a. Nama lengkapnya: Umm T{alh}ah al-T{alh}a>t S{afiyah binti al-H{a>ris bin 
T{alh}ah bin Abi> T{alh}ah al-‘Abdari>. S{afiyah adalah istri dari ‘Abdulla>h bin 
Khalab al-Khuza>‘i>.178 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Guru S{afiyah adalah ‘A<isyah. 
Sedangkan muridnya, yaitu: Muh}ammad bin Si>rin dan Qata>dah.179 
c. Pernyataan para kritikus hadis: S{afiyah disebut sebagai salah seorang 
perawi s\iqah.180 Ibn H{ibba>n mencantumkan nama S{afiyah dalam al-
S|iqa>t.181 
Dari informasi di atas, dapat dikatakan bahwa S{afiyah binti al-H{a>ris 
tergolong perawi s\iqah. Meskipun S{afiyah menggunakan lafal ‘an‘anah, sanadnya 
                                                             
176Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti>‘a>b…, h. 919, 920. 
177Redaksi lengkap teks hadis yang dimaksudkan di atas, dapat dilihat dalam Abu> 
‘Abdilla>h Muh}ammad bin Isma>‘i>l al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} al-Bukha>ri> (Cet. I; Damaskus: Da>r Ibn Kas\i>r, 
2002), h. 900. 
178Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz IV, h. 678. Abu> Sa‘id Ah}mad bin Muh}ammad bin Ziya>d 
Ibn Basyr (Ibn al-‘Ara>bi>), Kita>b al-Mu‘jam, jilid II (t.t.: Da>r Ibn al-Jauzi>, t.tp.), h. 940. 
179Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 2342. 
180‘Umar Rid}a> Kah}h}a>lah, A‘la>m al-Nisa>’ fi> ‘A<lami> al-‘Arab wa al-Isla>m, juz II (Beirut: 
Mu’assasah al-Risa>lah, t.th.), h. 332. 
181Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IV, h. 385.  
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kepada ‘A<isyah masih dapat dikatakan bersambung, selain karena adanya 
informasi guru-murid, juga karena S{afiyah tidak tergolong perawi mudallis. 
3. Muh}ammad bin Si>rin 
a. Nama lengkapnya: Muh}ammad bin Si>rin al-Ans}a>ri> maulahum, Abu> Bakr 
bin Abi> ‘Amrah al-Bas}ri>. Muh}ammad bin Si>rin adalah maula> dan juga 
sekretaris Anas bin Ma>lik yang berasal dari Si>ri>n, bagian dari Georgia.182 
Muh}ammad bin Si>rin wafat pada 9 Syawal 110 H, pada usia 77 tahun.183 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Muh}ammad 
bin Si>rin, yaitu: Qatadah, S{afiyah binti al-H{a>ris, Ma>lik bin Anas (maula> 
Muh}ammad bin Si>rin), al-H{asan bin ‘Ali> bin Abi> T{a>lib, dan lain-lain. 
Adapun murid Muh}ammad bin Si>rin, di antaranya: Qata>dah bin Di‘a>mah, 
Ayyu>b al-Sakhtiya>ni>, Salamah bin ‘Alqamah, dan lain-lain.184 
c. Pernyataan para kritikus hadis: al-Z|ahabi> berkata tentang Muh}ammad bin 
Si>rin: al-ima>m al-rabba>ni>, wa ka>na faqi>han ima>man gazi>r al-‘ilm s\iqah s\abt 
‘alla>mah fi> al-ta‘bi>r ra’san fi> al-war‘ (seorang imam yang tersinar oleh 
nilai-nilai ketuhanan, dan dia adalah seorang fakih lagi imam yang banyak 
pengetahuannya, s\iqah s\abt, pakar dalam bidang retorika serta tokoh 
kewarakan). Dalam ungkapannya yang lain: s\iqah h}ujjah kabi>r al-‘ilm war‘ 
ba‘i>d al-s}it (s\iqah, h}ujah, banyak ilmunya, “talkless”).185 Ibn Sa‘d (w. 320 
H) memberikan penilaiannya: ka>na s\iqatan ma’mu>nan ‘a>liyan rafi>‘an 
faqi>han ima>man kas\i>r al-‘ilm wara‘an wa ka>na bihi s}amamun (s\iqah 
ma’mu>n begitu tinggi (derajatnya), ahli, imam yang banyak ilmu, warak 
                                                             
182Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 585, 586. Abu> ‘Abdilla>h Syams al-Di>n al-Z|ahabi>, 
Kita>b Taz\kirah al-H{uffa>z}, juz I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.), h. 77. 
183Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 178. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 351. 
184Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXV, h. 345, 347, 348. 
185Al-Z|ahabi>, Kita>b..., juz I, h. 78. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 178. 
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dan menjaga hal-hal tersebut).186 Ibn ‘Aun berkata: ka>na Ibn Si>rin 
yuh}addis\u bi al-h}adi>s\ ‘ala> h}uru>fihi (Ibn Si>rin menyampaikan hadis sesuai 
dengan huruf-hurufnya). Hisya>m bin H{assa>n berkata: h}addas\ani> as}daqu 
man adraktuhu min al-basyar Muh}ammad bin Si>rin (manusia paling jujur 
yang pernah aku jumpai, Muh}ammad bin Si>rin, telah menyampaikan 
(hadis) kepadaku). Ibn al-Madi>ni> pernah berkata: sahabat-sahabat Abu> 
Hurairah ada enam: Ibn al-Musayyab, Abu> Salamah, al-A‘raj, Abu> S{a>lih}, 
Ibn Si>ri>n dan T{a>wu>s. Hadis Hamam bin Munabbih adalah hadis mereka 
(juga), kecuali sedikit. Abu> Qila>bah berkata: Berpalinglah kalian kepadanya 
(Ibn Si>rin) sesuka hati, niscaya kalian akan menemukannya sebagai orang 
yang paling warak dan mengendalikan diri di antara kalian. Al-Sya‘bi> 
berkata: ‘Alaikum bi z\a>ka al-As}amm (perhatikanlah orang yang paling 
hafal itu), yakni Ibn Si>rin. Ah}mad bin H{anbal berkata: Muh}ammad bin 
Si>rin min al-s\iqa>t. Yah}ya> bin Ma‘i>n berkata: Muh}ammad bin Si>rin s\iqah. 
Abu> Zur‘ah berkata: Bas}ri> s\iqah. Ibn H{ibba>n juga berkomentar: ka>na 
Muh}ammad bin Si>ri>n min awra‘ ahl al-Bas}rah wa ka>na  faqi>han fad}i>lan 
h}a>fiz\an mutqinan yu‘abbir al-ru’ya> (Muh}ammad bin Si>ri>n adalah salah 
seorang penduduk Basrah yang paling warak, dia seorang ahli yang 
terpandang, h}a>fiz} mutqin, yang (mampu) menakwilkan mimpi).187 
Berdasarkan pernyataan-pernyataan di atas, maka dapat dipastikan bahwa 
Muh}ammad bin Si>rin adalah perawi yang s\iqah. Informasi tentang guru-murid di 
atas, bisa menunjukkan bahwa sanad Muh}ammad bin Si>rin bersambung kepada 
                                                             
186Muh}ammad bin Sa‘d bin Muni>‘ al-Zuhri> (selanjutnya ditulis Ibn Sa‘d saja), Kita>b al-
T{abaqa>t al-Kabi>r, juz IX (Cet. I; Kairo: Maktabah al-Kha>niji>, 2001) h. 192. 
187Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, 585. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VII, h. 280, 281. Ibn 
H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 351. 
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S{afiyah binti al-H{a>ris, meskipun menggunakan lafal ‘an‘anah, sementara 
Muh}ammad bin Si>rin tidak pernah melakukan tadli>s. 
4. Qata>dah: 
a. Nama lengkapnya: Qata>dah bin Di‘a>mah bin Qata>dah bin ‘Azi>z bin ‘Amru> 
bin (Ibn) Rabi>‘ah Ibn ‘Amru> bin al-H{a>ris\ bin Sadu>s, Abu> al-Khat}t}a>b al-
Sadu>si> al-Bas}ri>. Qata>dah lahir pada tahun 61 H, wafat pada 117 H, 
demikian penanggalannya menurut ‘Amru> bin ‘Ali>, seperti yang dilaporkan 
oleh Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>.188 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Selain dari Muwarriq,189 
Qata>dah juga menerima riwayat dari Anas bin Ma>lik, Sa‘i>d bin al-
Musayyab, Muh}ammad bin Si>rin, ‘At}a>‘ bin Abi> Raba>h}, Kha>lid bin Duraik, 
al-H{asan al-Bas}ri>, dan lain-lain.190 Di antara murid Qata>dah adalah 
H{amma>d, Sa‘i>d bin Basyi>r al-Dimasyqi>, Sa‘i>d Ibn Abi> ‘Aru>bah, dan lain-
lain.191 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Sa‘i>d bin al-Musayyab pernah mengatakan: 
“Aku tidak pernah didatangi oleh penduduk Irak yang lebih baik dari 
Qata>dah.” Ibn Si>rin menilai Qata>dah ah}fa>z} al-na>s. H}anz{alah bin Abi> Sufya>n 
berkata: Qata>dah pernah dituduh menganut mazhab Qadariyah. Al-Sya‘bi> 
berkomentar: Qata>dah h}a>t}ib lail. Menurut Syu‘bah, jika Qata>dah 
meriwayatkan hadis yang didengarnya, maka dia akan mengatakan 
“h{addas\ana>”, jika menyampaikan riwayat yang tidak didengarnya, maka ia 
mengatakan “qa>la fula>n”. Ibn Ma‘i>n memberikan beberapa “eksepsi” jalur 
                                                             
188Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 428, 430. Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIII, h. 499. 
189Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIII, h. 502. 
190Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 428. 
191Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIII, h. 504, 505. 
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periwayatan Qata>dah, dengan mengatakan: Qata>dah tidak mendengarkan 
hadis dari Abu> al-Aswad al-Di>li>, Sulaima>n bin Yasa>r, Muja>hid, tidak 
bertemu dengan Sina>n bin Salamah. Abu> Da>wud menambahkan, bahwa 
Qata>dah tidak bertemu dengan Abu> Ra>fi‘.192 Ah}mad bin H{anbal menyifati 
Qata>dah dari segi hafalan dan pemahamannya, dan berkata kepada Abu> 
H{a>tim: “Sedikit orang yang kamu temui yang lebih unggul darinya, adapun 
seperti dia, itu boleh jadi ada.” Penilaian Ah}mad yang lain: “Qata>dah ah}faz} 
(lebih hafaz) dari penduduk Basrah, dia tidak mendengarkan sesuatu 
kecuali telah menghafalnya.”193 Yah}ya> bin Ma‘i>n menilainya s\iqah. Abu> 
Zur‘ah juga menilai kurang lebih sama: Qata>dah min a‘lam as}h}a>b al-h{asan 
(salah seorang sahabat H{asan al-Bas}ri> yang lebih ‘alim).194 
Tidak satupun kritikus hadis yang menyampaikan tajri>h}-nya kepada 
Qata>dah, kecuali al-Sya‘bi> yang menilai: h}a>t}ib lail. Penilaian seperti ini ditujukan 
kepada perawi yang dinilai melakukan penambahan terhadap hadis, karena 
banyaknya periwayatan dari gurunya, dan penambahan itu diingkari oleh kritikus 
hadis lain.195 Namun jika dilihat dari ta‘di>l terhadap aspek hafalan Qata>dah yang 
dinyatakan oleh beberapa kritikus hadis di atas, maka adanya potensi 
“menambahi” itu akan sulit dibuktikan. Sehingga dapat disimpulkan bahwa 
Qata>dah berkualitas s\iqah. 
Adapun terkait dengan sanad Qata>dah, ada pernyataan yang jelas tentang 
ini. Menurut Syu‘bah, Qata>dah akan menggunakan lafal h{addas\ana> untuk hadis 
                                                             
192Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud, h. 558. 
193Abu> Muhammad ‘Abd al-Rah}man bin al-Ima>m al-Kabi>r Abi> H{a>tim Muh}ammad bin 
Idri>s al-Munz\ir al-Taimi> al-H{anz}ali> al-Ra>zi>, Kita>b al-Jarh} wa al-Ta‘di>l, jilid VII (Cet. I; Beirut: 
Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1952), h. 134, 135. 
194Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 429-430. 
195‘Abd al-Rah}man bin Ibra>hi>m al-Khami>si>, Mu‘jam ‘Ulu>m al-H{adi>s\ al-Nabawi> (Jedah, 
Da>r al-Andalus al-Khad{ra>’, tt.h.), h. 88. 
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yang didengarnya. Sementara itu hadis di atas hanya menggunakan lafal 
‘an‘anah. Dengan kata lain, ketersambungan sanad di sini menjadi problematik, 
meskipun tidak menggunakan lafal qa>la fula>n. Qata>dah memang tercatat sebagai 
perawi yang banyak melakukan tadli>s,196 dan tidak diterima riwayatnya kecuali 
dengan menggunakan lafal sama>‘. Namun, Qata>dah bukanlah termasuk perawi 
mudallis yang ditolak periwayatannya secara mutlak. Qata>dah masih termasuk 
perawi mudallis yang masih dapat diterima periwayatannya.197 Alasan 
diterimanya periwayatan Qata>dah adalah bahwa dia tidak melakukan tadli>s dari 
perawi yang daif ataupun majhu>l, sebab Muh}ammad bin Si>rin (guru Qata>dah) 
s\iqah. Dengan demikian dapat dikatakan bahwa periwayatan Qata>dah dari 
Muh}ammad bin Si>rin bersambung. 
5. H{amma>d 
a. Nama lengkapnya: Abu> Salamah H{amma>d bin Salamah bin Di>na>r al-
Khazza>z al-Bas}ri>, maula> Tami>m. Pendapat lain: maula> Quraisy. H{amma>d 
wafat pada Zulhijah tahun 167 H.198 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru H{amma>d 
adalah Qata>dah, Abu> ‘Imra>n al-Jauni>, ‘Umar bin Di>nar dan lain-lain.199 Di 
antara murid-muridnya, yaitu: H{ajja>j bin Minha>l, Sulaima>n bin H{arb, 
Syu‘bah bin al-H{ajja>j, Abu> Da>wud Sulaima>n bin Da>wud al-T{aya>lisi> dan 
lain-lain.200 
                                                             
196Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 146.  Ibn al-‘Ajami>, al-Tibya>n...,  h. 46. Al-Nasa>’i>, Z|ikr..., h. 
121. 
197Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 63. 
198Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VI, h. 216. Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz I, h. 481. 
199Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 375. 
200Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid VII, h. 257. 
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c. Pernyataan para kritikus hadis: H{ajja>j bin Minha>l berkata: h}addas\ana> 
H{amma>d bin Salamah wa ka>na min aimmah al-di>n (H{amma>d bin Salamah 
telah menyampaikan (hadis) kepada kami, dan dia salah seorang dari imam-
imam agama. Ibn Mahdi> berkata: lau> qi>la li H{amma>d bin Salamah: innaka 
tamu>tu gadan ma> qadara an yazi>da fi> al-‘amal syai’an (seumpama 
dikatakan kepada H{amma>d bin Salamah, bahwa besok engkau akan 
meninggal dunia, dia tidak mampu menambahi amalnya sedikitpun). 
Ah}mad berkomentar: Aku tidak mengetahui satupun yang arwa> (lebih 
sering meriwayatkan hadis) daripadanya dalam menolak ahli bidah, dan dia 
orang yang paling s\abt pada (riwayat) H{ami>d al-T{awi>l. Ibn H{ibba>n 
mengatakan dalam al-S|iqa>t: dia (H{amma>d) termasuk penduduk Basrah 
yang ahli ibadah, mutqin yang senantiasa beribadah, warak, keilmuan, 
pembela Sunah, pencela ahli bidah.201 Ibn Ma‘i>n berkata: s\iqah. Ja‘far al-
T{aya>lisi> berkata: siapa saja yang mendengarkan (riwayat) dari H{amma>d bin 
Salamah berupa beberapa kitab, maka akan ditemukan perbedaan-
perbedaan. Siapa saja yang mendengarkan (riwayat) darinya berupa 
nuskhah (tulisan tangan), maka itu sahih. Abu> ‘Umar al-Jarami> berkata: 
Aku tidak pernah melihat seorang fakih (pakar) yang lebih fasih dari ‘Abd 
al-Wa>ris\, dan H{amma>d bin Salamah lebih fasih daripadanya (‘Abd al-
Wa>ris\). ‘Abd al-Rah}man bin Mahdi> menyatakan: H{amma>d bin Salamah 
s}ah}i>h} al-sama}‘, h{asan al-luqi>, adrak al-na>s, lam yuttaham bi laun min al-
alwa>n, wa lam yalbisu bi syai’, ah{sana malakah nafsihi wa lisa>nihi, wa lam 
yut}alliqhu ‘ala> ah}ad, fasalima h}atta> ma>ta (H{amma>d bin Salamah, sahih 
hadis yang didengarnya, ramah, cerdas, tidak tertuduh atas dasar mazhab 
manapun, tidak skeptis, baik penguasaan diri dan ucapannya, tidak mencela 
                                                             
201Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 375. Bandingkan dengan Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VI, h. 216. 
176 
 
siapapun, sehingga dia selamat (dari fitnah) sampai wafat). ‘Affa>n berkata: 
Aku (memang) pernah melihat orang yang lebih taat daripada H{amma>d bin 
Salamah, tetapi aku tidak pernah melihat ada orang yang lebih tekun pada 
suatu kebaikan, membaca Alquran, dan beramal karena Allah, daripada 
H{amma>d bin Salamah.202  
Tidak ditemukan adanya tajrih terhadap kualitas H{amma>d, sehingga 
dapat dikatakan bahwa H{amma>d s\iqah. Pada hadis di atas, H{amma>d 
menggunakan lafal ‘an‘anah dalam transmisi hadis dari gurunya, Qata>dah. 
H{amma>d tidak tergolong perawi mudallis, dan informasi tentang guru-murid 
menunjukkan adanya hubungan tranmisi antara H{amma>d dengan Qata>dah. 
Dengan demikian, sanad H{amma>d dapat dinilai bersambung. 
6. H{ajja>j bin Minha>l 
a. Nama lengkapnya: Abu> Muh}ammad H{ajja>j bin Minha>l al-Anma>t}i> al-
Sulami>, maula>hum al-Bas}ri>. Menurut Khalaf bin Muh}ammad Kurdus, 
H{ajja>j wafat pada tahun  216 H, sedangkan menurut Ibn Sa‘d dan al-
Bukha>ri> dan Ibn H{ibba>n, tahun 217 H.203 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: H{ajja>j mendapatkan 
informasi tentang hadis dari beberapa orang perawi, seperti: H{amma>d bin 
Salamah, Hammad bin Zaid, Syu‘bah bin al-H{ajja>j dan lain. Berikut nama-
nama murid H{ajja>j dalam periwayatan hadis, di antaranya: al-Bukha>ri>, 
Muh}ammad bin Basysya>r Bunda>r, Abu> Mu>sa> Muh}ammad bin al-Mus\anna>, 
dan lain-lain.204 
                                                             
202Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz I, h. 481, 482. 
203Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz I, h. 361. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VIII, h. 202. Al-
Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid II, h. 380. 
204Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid V, h. 457.  
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c. Pernyataan para kritikus hadis: Menurut Ah}mad: s\iqah ma> ara> bihi ba’s. 
Abu> H{a>tim mengatakan: s\iqah fa>d}il. Perkataan Abu> H{a>tim lainnya: ka>na 
min khiya>r al-na>s (Dia (H{ajja>j) termasuk orang-orang yang baik). Al-‘Ijli> 
berkata: s\iqah rajul s}a>lih}. Al-Nasa>’i> berkomentar: s\iqah. Ibn Sa‘d berkata; 
kas\i>r al-h}adi>s\. Al-‘Asqala>ni> dan Ibn Qa>ni‘ mengatakan: s\iqah ma’mu>n. Al-
Falla>s berkata: aku tidak pernah melihat orang sepertinya (H{ajja>j) dari segi 
keutamaan dan keagamaan. Ibn H{ibba>n melampirkan nama H{ajja>j dalam al-
S|iqa>t.205 Al-Z|ahabi> menyebut H{ajja>j dengan sebutan: al-h}a>fiz} al-ima>m al-
qudwah al-‘a>bid al-h{ujjah. Khalaf Kurdus berkata: ka>na H{ajja>j s}a>h}ib sunnah 
yuz}hiruha> (H{ajja>j adalah penganut ahlusunah dan memperlihatkan 
mazhabnya itu).206 
Tidak ada tajri>h} terhadap H{ajja>j bin Minha>l, sehingga hal ini memastikan 
bahwa dia adalah perawi yang s\iqah. Penggunaan lafal transmisi “h}addas\ana>” dan 
informasi guru-murid di atas juga menjadi suatu pemastian bagi persambungan 
sanad H{ajja>j bin Minha>l. 
7. Muh}ammad bin al-Mus\anna>     
a. Nama lengkapnya: Abu> Mu>sa> Muh}ammad bin al-Mus\anna> bin ‘Ubaid al-
‘Anazai, dikenal juga dengan sebutan al-Zamin. Muh}ammad bin al-
Mus\anna> lahir pada tahun 167 H. Muh}ammad bin al-Mus\anna> pernah satu 
kali berkunjung ke Bagdad, dan menyampaikan hadis di sana. Setelah itu 
kembali ke Basrah dan wafat di sana, yaitu pada Zulkaidah tahun 252 H.207 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara nama guru-guru 
Muh}ammad bin al-Mus\anna> adalah H{ajja>j bin Minha>l, Sufya>n bin 
                                                             
205Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz I, h. 361. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid III, h. 167. Al-H{usaini>, 
Kita>b..., h. 295. 
206Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz X, h. 352, 353. 
207Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 687. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1589. 
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‘Uyainah., ‘Abdulla>h bin Numair dan lain-lain. Adapun nama-nama 
muridnya, seperti: al-Jama>‘ah (al-Bukha>ri>, Muslim, Abu> Da>wud, al-
Tirmiz\i>, al-Nasa>’i>, Ibn Ma>jah), Abu> Ya‘la> Ah}mad bin ‘Ali> bin al-Mus\anna> 
al-Maus}i>li>, dan lain-lain.208 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn Ma‘i>n menilai Muh}ammad bin al-
Mus\anna>: s\iqah. Al-Khat}i>b juga memberikan penilaiannya: ka>na s}aduq>an 
wa>ri‘an, fa>d}ilan, ‘a>qilan s\iqah s\abt ih}tajja sa>’ir al-aimmah bi h}adi>s\ih 
(s}adu>q, warak, terpandang, cerdas s\iqah s\abt, semua imam menggunakan 
hadisnya). Menurut Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>: s\iqah s\abt. Menurut al-Z|uhli>: 
h}ujjah. S{a>lih} bin Muh}ammad berkata: s}adu>q al-lahjah wa ka>na fi> ‘aqlihi 
syai’, wa kuntu uqaddimuhu ‘ala> Bunda>r (sangat jujur tutur katanya, di 
akal ada “sesuatu”, dan aku menggunggulkannya daripada Bunda>r). 
Menurut Abu> H{a>tim: s}a>lih} al-h}adi>s\, s}adu>q. Al-Nasa>‘i> berkomentar: la> ba’sa 
bihi, ka>na yugayyiru fi> kita>bihi (la> ba’sa bihi, dia merevisi kitabnya). Ibn 
Khira>sy berkata: h}addas\ana> Muh}ammad Ibn al-Mus\anna>, wa ka>na min al-
as\ba>t (Muh}ammad Ibn al-Mus\anna> telah menyampaikan kepada kami, dan 
dia termasuk (perawi) yang s\abt). Ibn H{ibba>n mencantumkan nama 
Muh}ammad Ibn al-Mus\anna> dalam al-S|iqa>t, dan berkomentar: ka>na s}a>h}ib 
al-kita>b la> yaqra’u illa> min kita>bihi. Maslamah berkata: s\iqah masyhu>r min 
al-h}uffa>z}. Berdasarkan informasi dari Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> yang 
dikutipnya dari kitab al-Zahrah, dikatakan bahwa al-Bukha>ri> meriwayatkan 
103 hadis dari Muh}ammad Ibn al-Mus\anna>, sedangkan Muslim telah 
meriwayatkan 72 hadis.209  
                                                             
208Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 359, 360, 362.  
209Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1589. Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 505. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid 
VIII, h. 95. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz III, h. 111. Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 687. 
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Ada beberapa ta‘di>l yang ditujukan kepada Muh}ammad bin al-Mus\anna>, 
yaitu mulai dari s}adu>q, h{ujjah, s\abt, h}a>fiz}, sampai dengan s\iqah. Namun secara 
umum dapat dikatakan bahwa Muh}ammad bin al-Mus\anna> dinilai s\iqah. Sanad 
Muh}ammad bin al-Mus\anna> juga dapat dikatakan bersambung, bukan hanya 
karena informasi tentang guru-murid di atas, tetapi juga karena penggunalan lafal 
transmisinya dengan h}addas\ana>. 
8. Abu> Da>wud: (terlampir) 
Setelah melakukan kritik sanad (naqd al-sanad), maka dapatlah 
disimpulkan bahwa sanad hadis tentang khima>r riwayat Abu> Da>wud adalah 


























c. Kritik Matan Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
Riwayat-riwayat lain yang senada dengan riwayat Abu> Da>wud di atas, 





Dalam kitab S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n: 
              

. 211 




Dalam kitab al-Sunan al-Kubra>: 

         
                                                             
210Ibn Ma>jah, Sunan..., juz I, h. 214, 215. 
211Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid IV, h. 612. 
212Ibn al-Ja>ru>d, al-Muntaqa…, h. 53. 
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       

.213 




Dalam kitab Mus}annaf Ibn Abi> Syaibah: 

.215 







                                                             
213Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz II, h. 330. 
214Al-Marwazi>, Musnad..., juz III, h. 687. 
215Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf li..., jilid IV, h. 341. 
216Abu> ‘Abdilla>h al-H{a>kim al-Naisa>bu>ri>, al-Mustadrak ‘ala> al-S{ah}i>h}ain, juz I (Cet. I; 
Kairo: Da>r al-H{aramain li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 1997), h. 369. 
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Dalam kitab Musnad Ah}mad bin H{anbal: 
               
 
 217 
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Redaksi yang dimiliki Abu> Dawud sama dengan redaksi yang dimiliki 
oleh Ibn Ma>jah, Ibn H{ibba>n, Ibn al-Ja>ru>d, Ish}a>q bin Ra>hawaih, dan Ibn Abi> 
Syaibah. Tampaknya ada riwayat lain yang semakna (riwa>yah bi al-ma‘na>), yaitu 
seperti redaksi al-Baihaqi>, al-H{a>kim, dan Ah}mad, dengan kalimat la> tuqbal s}ala>h 
h}a>’id} illa> bi khima>r. Dengan kata lain, redaksi Abu> Da>wud tidak kontradiksi 
dengan riwayat lain. 
Berdasarkan kritik sanad dan matan hadis riwayat Abu> Da>wud di atas, 
akhirnya peneliti menyimpulkan bahwa hadis tersebut berkualitas sahih. Sanad 
                                                             
217Ah}mad, Musnad..., juz XLII, h. 87. 
218Ah}mad, Musnad..., juz XLIII, h. 28, 29. 
219Ah}mad, Musnad..., juz XLIII, h. 282. 
184 
 
hadisnya bersambung dan diriwayatkan oleh para perawi yang adil dan d}a>bit}. 
Sanad dan matannya tidak mengandung kesya>z\an dan ‘illah. 
 
C. Kualitas Hadis tentang Jilbab dalam Ranah Privat 









(Abu> Da>wud berkata): Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ telah menceritakan kepada 
kami, (ia berkata): Ibn al-Muba>rak telah menceritakan kepada kami dari 
Yu>nus dari al-Zuhri>, ia berkata; Nabha>n maula> Umm Salamah telah 
menceritakan kepadaku dari Umm Salamah, ia berkata: Aku berada di sisi 
Rasulullah Saw. ketika Maimu>nah sedang bersamanya. Lalu masuklah Ibn 
Umm Maktu>m, yaitu ketika perintah hijab telah turun. Maka Nabi Saw. 
pun bersabda: “Berhijablah kalian berdua darinya”. Kami bertanya: “wahai 
Rasulullah, bukankah ia buta sehingga tidak bisa melihat dan mengetahui 
kami?”. Nabi Saw. balik bertanya: “Apakah kalian berdua buta? Bukankah 
kalian berdua dapat melihat dia?”. 
Abu> Da>wud berkata: “Ini hanya khusus untuk isteri-isteri Nabi Saw., 
tidakkah engkau lihat bagaimana Fa>t}imah binti Qais di sisi Ibn Umm 
Maktu>m! Nabi Saw. pernah berkata kepada Fa>t}imah binti Qais, “Bukalah 
hijabmu di sisi Ibn Umm Maktu>m, sebab ia adalah seorang laki-laki buta, 
maka tidak mengapa engkau letakkan pakaianmu di sisinya.” 
                                                             
220Abu> Da>wud, Sunan..., h. 449. 
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a. Takhri>j Hadis 
 Hadis di atas tercantum dalam Kita>b al-Liba>s/31, Ba>b Fi> Qaulih Ta‘a>la> 
Wa Qul li al-Mu’minat Yagdudna min Absarihinna/34, nomor hadis 4112 pada 
Sunan Abi> Da>wud. Hadis-hadis yang senada juga dapat ditemukan pada: 
- Sunan al-Tirmiz\i>, yaitu: Kita>b al-Adab (41), Ba>b Ma> Ja>’a fi> Ih}tija>b al-Nisa>’ 
min al-Rija>l (29), nomor hadis 2778.221 
- S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-H{az}r wa al-Iba>h}ah (44), Z|ikr al-Zajr ‘an an 
Tanz}ur al-Mar’ah ila> al-Rajul Allaz\i> La> Yubs}ir, nomor hadis 5575.222 
- Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih, yaitu: Musnad Ummaha>t al-Mu’mini>n 
Rad}iyalla>hu ‘anhunna, nomor hadis 1848.223 
- Musnad Abi> Ya‘la>, yaitu: Musnad Ummaha>t al-Mu’mini>n Rad}iyalla>hu 
‘anhunna, nomor hadis 6922.224 
- Syarh} Musykil al-A<s\a>r, yaitu: Bab (48), nomor hadis 288, 289.225 
- Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-Nika>h}, Ba>b Musa>wah al-Mar’ah al-Rajul 
fi> H{ukm al-H{ija>b wa al-Naz}r ila> al-Aja>nib (75), nomor hadis 13525.226 
- Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Hadi>s\ Umm Salamah Zauj al-Nabi> 
s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam, nomor hadis 26537.227 
 
 
                                                             
221Al-Tirmiz\i>, Sunan..., h. 623. 
222Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid XII, h. 387.  
223Al-Marwazi>, Musnad..., juz IV, h. 84, 85. 
224Ah}mad bin ‘Ali> bin al-Mus\anna> al-Tami>mi, Musnad Abi> Ya‘la> al-Maus}ili>, juz XII 
(Cet. I; Damaskus: Da>r al-Ma’mu>n li al-Tura>s\, 1988), h. 353. 
225Abu> Ja‘far Ah}mad bin Muh}ammad bin Salamah al-T{ah}a>wi>, Syarh{ Musykil al-A<sa>r, 
juz I (Cet. I; Beirut: Mu’assasah al-Risa>lah, 1994), h. 265, 266. 
226Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz VII, h. 148. 
227Ah}mad, Musnad..., juz XLIV, h. 159. 
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b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Abu> Da>wud di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. Ummu Salamah I VI 
2. Nabha>n II V 
3. al-Zuhri> III IV 
4. Yu>nus IV III 
5. Ibn al-Muba>rak V II 
6. Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ VI I 
7. Abu> Da>wud VII Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud  
1. Umm Salamah: 
a. Nama lengkapnya: Umm Salamah Hindun binti Abi> Umayyah bin al-
Mugi>rah bin ‘Abdilla>h bin ‘Umar bin Makhzu>m al-Makhzu>miah, istri Nabi 
Muhammad Saw., umm al-mu’mini>n (ibunda umat Islam). Nabi 
Muhammad Saw. menikahinya pada Jumadil Akhir tahun 3 atau 4 H, 
(pendapat lain: bulan Syawal 2 H). Umm Salamah wafat pada usia 60 
tahun, tepatnya pada tahun 62 H.228 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Umm Salamah meriwayatkan 
hadis dari Nabi Muhammad Saw. Selain itu Umm Salamah juga mendapat 
informasi tentang hadis dari Abu> Salamah dan Fa>t}imah al-Zahra>’. Di antara 
muridnya dalam periwayatan hadis yaitu: Putra-putrinya (‘Umar dan 
                                                             
228Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 757, 761. Al-‘Asqala>ni>, al-Is}a>bah..., juz XIII, h. 222. Al-
Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 317. 
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Zainab), Umm H{ara>m, S{afiyah binti Syaibah al-‘Abdariyah, dan lain-
lain.229 
c. Pernyataan para kritikus hadis: ‘A<isyah ra. mendiskripsikan Umm Salamah 
melalui perkataannya: Umm Salamah disifati dengan kecantikan yang 
lebih, akal yang cerdas, pendapat yang benar. Isyaratnya kepada Nabi saat 
peristiwa Hudaibiyah, menunjukkan kesempurnaan intelektualnya.230 
 Pujian yang dinyatakan oleh ‘A<isyah ra. di atas menunjukkan bahwa 
Umm Salamah adalah sahabat/istri Nabi yang tidak diragukan kualitas pribadi 
dan kapasitas intelektualnya. Demikian juga dari ketersambungan aspek sanad, 
tentunya bisa dipastikan bersambung kepada Nabi Muhammad Saw. 
2. Nabha>n maula> Umm Salamah: 
a. Nama lengkapnya: Abu> Yah}ya> Nabha>n al-Qurasyi> al-Makhzu>mi> al-Madani>, 
maula> dan juru tulis Umm Salamah (umm al-mu’mi>ni>n).231 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Nabha>n memperoleh 
informasi tentang hadis dari Umm Salamah. Selanjutnya Nabha>n 
menyampaikan kembali hadis yang diperolehnya kepada Muh}ammad Ibn 
Muslim bin Syiha>b al-Zuhri> dan Muh}ammad bin ‘Abd al-Rah}ma>n maula> 
A<li T{alh{ah.232 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ibba>n menyebut nama Nabha>n dalam 
al-Siqa>t.233 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: maqbu>l.234 Al-Z|ahabi> berkata: 
                                                             
229Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 317, 319. 
230Al-‘Asqala>ni>, al-Is}a>bah…, juz XIII, h. 224. 
231Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIX, h. 312.  
232Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIX, h. 312. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VIII, h. 502. Al-
Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VIII, h. 135. 
233Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 486. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1759. Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b 
Tahz\i>b..., jilid IX, h. 191. 
234Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 559. 
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s\iqah.235 Ibn H{azm dalam al-Muh}alla> berkata tentang Nabha>n: min al-
maja>hi>l wa al-halaki> (termasuk perawi yang majhu>l dan halak).236 
Tampak ada dua penilaian yang berbeda terhadap Nabha>n. Maqbu>l, s\iqah 
pada satu sisi, majhu>l dan halak pada sisi lain. Sekedar info, Ibn H{azm pernah 
menilai majhu>l al-Tirmiz\i>. Analisa yang ada menyebutkan bahwa ungkapan 
majhu>l tersebut adalah karena ketidaktahuan Ibn H{azm terhadap keberadaan al-
Tirmiz\i>, sementara ulama yang lain sudah mengenalnya.237 Menurut peneliti, 
mungkin sama halnya terhadap Nabha>n, hanya karena ketidaktahuan Ibn H{azm 
saja. Sehingga satu-satunya penilaian yang dapat diterima di sini adalah 
penilaian dari al-Z|ahabi> dan Ibn H{ajar, dan disimpulkan bahwa Nabha>n s\iqah. 
Jika dilihat dari hubungan kedekatan Nabha>n dengan Umm Salamah (hubungan 
muwa>lah), maka dapat dikatakan bahwa sanad Nabha>n bersambung kepada Umm 
Salamah. 
3. Al-Zuhri> 
a. Nama lengkapnya: Abu> Bakr Muh}ammad bin Muslim bin ‘Ubaidillla>h bin 
‘Abdilla>h bin al-As}gar bin Syiha>b bin ‘Abdilla>h bin al-H{a>ris\ bin Zuhrah bin 
Kila>b bin Murrah, lahir pada tahun 58 H, bertepatan dengan tahun 
wafatnya umm al-mu’mini>n, ‘A<isyah ra. Al-Zuhri> wafat pada malam hari, 
17 Ramadan tahun 124 H, yaitu pada usia 66 tahun.238 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru al-Zuhri>, 
yaitu: Nabha>n maula>  Umm Salamah,  Na>fi‘ maula> Ibn ‘Umar dan lain-lain. 
                                                             
235Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 316. 
236Abu> Muh}ammad ‘Ali> bin Ah}mad bin Sa‘i>d bin H{azm, al-Muh}alla>, juz XI (Mesir: 
Ida>rah al-T{aba>‘ah al-Muni>rah, 1352 H), h. 5. 
237Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 666.  
238Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz VII, h. 434, 439. 
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Adapun di antara muridnya, yaitu: Sufya>n bin ‘Uyainah, Yu>nus bin Yazi>d 
al-Aili>, ‘Abdulla>h bin Di>na>r, dan lain-lain.239 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibra>hi>m bin Sa‘d menyampaikan perkataan 
ayahnya (Sa‘d): aku melihat tidak ada orang yang mengumpulkan hadis 
setelah Rasulullah Saw., (seperti) apa yang telah dikumpulkan al-Zuhri>. 
Ma>lik bin Anas berkata: aku tidak menemukan seorang ahli fikih dan ahli 
hadis di Madinah, kecuali satu orang saja. Maksudnya adalah Ibn Syiha>b al-
Zuhri>. S{a>lih} bin Kaisa>n bercerita: aku berkumpul bersama dengan al-Zuhri> - 
nahnu natl}ub al-‘ilm (ketika kami sedang belajar) - kami berkata: kami 
menulis sunah-sunah, kitapun menulis segala yang bersumber dari Nabi 
Saw. Ibn Kaisa>n berkata, al-Zuhri> berujar: kita menulis segala yang 
bersumber dari para sahabat beliau, maka sesungguhnya itu (juga) sunah. 
Ibn Kaisa>n berkata: aku berkata: tidak, itu bukan sunah, kita tidak 
menulisnya. Ibn Kaisa>n berkata: Lantas al-Zuhri> menulis (sunah yang 
dimaksudkannya), dan aku tidak. Dia berhasil aku (menuliskan), aku 
kehilangan (kesempatan menulis). Al-Zuhri> berkata: Dahulu kami tidak 
senang menuliskan ilmu (baca: hadis), sampai para penguasa itu memaksa 
kami menulisnya. Kami lihat tidak ada seorangpun umat Islam yang 
menghalangi kami (menulis). Al-Zuhri> berkata: andai aku ingin, aku akan 
mendatangi pintu ‘Urwah bin al-Zubair, lantas duduk kemudian pulang - 
andai aku ingin masuk, pasti aku masuk – untuk memuliakannya. 
Muh}ammad bin ‘Abdilla>h, keponakan al-Zuhri>, berkata: aku mendengar 
pamanku, tidak dapat aku hitung/sering mengatakan: aku tidak 
memperdulikan (apakah) qara’tu ‘ala> al-muh}addis\ atau h}addas\ani> kala>man, 
aku akan berkata padanya “h}addas\ana>”. ‘Amru bin Di>na>r berkata: aku tidak 
                                                             
239Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 426, 428, 431.   
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melihat seorangpun yang abs}ar (lebih teliti) dengan hadis daripada al-
Zuhri>. Sufyan berkata: jika al-Zuhri> menyampaikan hadis, dia akan berkata: 
h}addas\ani> fula>n. Dia min au‘iyah al-ilm (salah satu sumber ilmu). Al-
Munkadir bin Muh}ammad berkata: aku melihat di antara kedua matanya 
ada cahaya, bekas sujud yang tidak ada pada hidungnya. Ibn Sa‘d 
melaporkan penilaian umat Islam di masa al-Zuhri>, bahwa dia: s\iqah kas\i>r 
al-h}adi>s\ wa al-‘ilm wa al-riwa>yah, faqi>han ja>mi‘an.240 ‘Ali> bin al-Madi>ni> 
berkata: dia (al-Zuhri>) mempunyai sekitar dua ribu hadis. ‘Amru> bin Di>na>r 
berkata: aku tidak pernah melihat orang yang anas}s} (lebih otoritatif) bagi 
hadis daripada al-Zuhri>. ‘Ira>k bin Ma>lik berkata: Menurutku, orang yang 
paling alim dari mereka semua (maksudnya: Sa‘i>d bin al-Musayyab, 
‘Urwah, dan ‘Ubaidulla>h bin ‘Abdilla>h) adalah Ibn Syiha>b, karena ilmu 
mereka terkumpul dalam ilmunya. Al-Lais berkata: aku tidak pernah 
melihat orang yang alim yang ajma‘ (lebih lengkap keilmuannya) dan tidak 
pula lebih banyak daripada Ibn Syiha>b. Andai anda mendengarkannya 
menyampaikan hadis tentang motivasi ibadah, anda pasti akan berkata: 
tidak ada yang baik kecuali ini. Jika dia (al-Zuhri>) menyampaikan tentang 
silsilah nasab, anda akan berkata: tidak ada yang diketahui kecuali ini. Dan 
jika dia menyampaikan hadis tentang Alquran dan Sunah, maka hadisnya 
itu adalah sesuatu yang komplit. Al-Lais melaporkan apa yang 
diungkapkan oleh al-Zuhri>: tidak ada seorangpun yang menyebarkan 
periwayatan hadis seperti halnya penyebaranku, dan memiliki kemampuan 
seperti halnya kemampuanku. Ma‘mar berkata: aku tidak pernah melihat 
                                                             
240Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz VII, h. 434-437, 439. 
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orang seperti al-Zuhri> pada bidang yang digelutinya. Ma>lik berkata: dia (al-
Zuhri>) termasuk orang yang paling dermawan.241 
Dari pernyataan-pernyataan dapat dikatakan bahwa al-Zuhri> berkualitas 
s\iqah. Al-Zuhri> meriwayatkan hadis di atas dari Nabha>n dengan lafal h}addas\ani>, 
dan al-Zuhri> tergolong kepada perawi mudallis, tepatnya perawi yang banyak 
melakukan tadli>s.242 Akan tetapi untuk hadis ini, sanad al-Zuhri> dapat dinyatakan 
bersambung karena penggunaan lafal tersebut. 
4. Yu>nus: 
a. Nama lengkapnya: Abu> Yazi>d Yu>nus bin Yazi>d bin Abi> al-Najja>d al-
Qurasyi>, maula> Mu‘a>wiyah bin Abi> Sufya>n. Yu>nus wafat di Mesir pada 
tahun 159 H.243  
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Yu>nus, yaitu: 
Muh}ammad bin Muslim bin Syiha>b al-Zuhri>, Na>fi‘ maula> Ibn ‘Umar, 
Hisya>m bin ‘Urwah dan lain-lain. Di antara murid Yu>nus, yaitu: ‘Abdulla>h 
bin Muba>rak, Waki>‘ bin al-Jarra>h}, ‘Abd al-Rah}ma>n bin ‘Amru> bin al-
Auza>‘i> dan lain-lain.244 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah illa> 
anna fi> riwa>yatihi ‘an al-Zuhri> wahman qali>lan, wa fi> gair al-Zuhri> khat}a>’ 
(s\iqah, kecuali bahwasanya ada sedikit wahm pada riwayatnya dari al-
Zuhri>, dan pada selain al-Zuhri> ada kesalahan).245 Al-Z|ahabi> berkata: ah}ad 
al-as\ba>t (salah seorang perawi yang paling s\abt).246 Ibn H{ibba>n 
                                                             
241Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 697, 698.  
242Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 152. 
243Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXII, h. 551, 552. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VIII, h. 
406. 
244Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXII, h. 552, 553.  
245Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 614. 
246Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 404. 
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mencantumkan nama Yu>nus dalam al-S|iqa>t.247 Ibn al-Muba>rak dan Ibn 
Mahdi> berkata: kita>buhu s}ah}i>h} (kitabnya sahih). Ah}mad bin H{anbal 
berkata: ma> ra’aitu ah}ad arwa> ‘an al-Zuhri> min Ma‘mar illa> ma> ka>na min 
Yu>nus fainna Yu>nus kataba kulla syai’ (aku tidak melihat seorangpun yang 
lebih baik meriwayatkan (hadis) dari al-Zuhri> daripada Ma‘mar, kecuali 
hadis yang berasal dari Yu>nus, maka sesungguhnya Yu>nus menulis 
segalanya).248 Al-As\ram berkata: Abu> ‘Abdilla>h mengingkari Yu>nus, 
katanya: Dia meriwayatkan beberapa hadis dari Sa‘i>d yang bukan 
merupakan hadis Sa‘i>d. Abu> ‘Abdilla>h melemahkan urusan Yu>nus, katanya: 
ketika pertama menulis, kemudian terputus karena suatu pembicaraan, 
maka pertama yang ditulisnya itu berasal dari Sa‘i>d dan sebagiannya lagi 
dari al-Zuhri>, dia (Yu>nus) menyamarkan hal itu, dan ‘Uqail yang paling 
minim kesalahannya daripada Yu>nus. Ah}mad bin H{anbal ditanya tentang 
siapa yang lebih s\abt tentang riwayat dari al-Zuhri>. Ah}mad menjawab: 
Ma‘mar. Ditanya lagi: Bagaimana dengan Yu>nus? Ah}mad menjawab: Dia 
(Yu>nus) meriwayatkan hadis-hadis yang munkar. Ibn Ma‘i>n berkata: orang 
yang paling s\abt pada (periwayatan) al-Zuhri>: Ma>lik, Ma‘mar dan Yu>nus. 
Perkataan Ibn Ma‘i>n lainnya: Ma‘mar dan Yu>nus adalah orang yang alim 
dengan (riwayat) al-Zuhri>. Ah}mad bi S{a>lih} berkata: kami tidak 
mengunggulkan siapapun atas Yu>nus pada al-Zuhri>. Muh}ammad bin 
‘Abdilla>h bin ‘Amma>r berkata: Yu>nus bin Yazi>d yang mengetahui 
pendapat al-Zuhri>. Al-Nasa>’i> berkata: s\iqah. Ibn Sa‘d berkata: ka>na h}uluw 
al-h}adi>s\ kas\i>ruhu wa laisa bi h}ujjah wa rubbama> ja>’a bi al-syai’ al-munkar. 
                                                             
247Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VII, h. 648. 
248Ah}mad, al-‘Ilal..., jilid I, h. 172. 
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(kebanyakan “manis” hadisnya, dan tidak dapat dijadikan hujah, boleh jadi 
meriwayatkan hadis munkar).249 
Yu>nus dinilai beragam oleh para kritikus hadis, mulai dari s\iqah, s\abt, 
meriwayatkan hadis-hadis munkar, dan wahm qali>l. Peneliti mencoba 
menganalisis dua penilaian terakhir ini, yaitu meriwayatkan hadis-hadis munkar 
dan wahm. Pada hadis ini, Yu>nus tidak terbukti meriwayatkan hadis yang 
munkar karena gurunya, al-Zuhri> adalah perawi s\iqah. Adapun wahm yang 
dimaksudkan, boleh jadi karena Yu>nus menulis hadis “tercampur” dengan hadis 
dari perawi lain, atau menuliskan seluruh hadis yang dia dengarkan, tampak 
menjelaskan dari siapa dia terima. Namun karena beberapa kritikus masih 
menganggapnya s\iqah dan s\abt, bahkan periwayatannya dari al-Zuhri> masih 
diperhitungkan, maka peneliti menyimpulkan Yu>nus adalah perawi yang s}adu>q. 
Yu>nus meriwayatkan hadis di atas dengan menggunakan ‘an‘anah. 
Berdasarkan kualitas Yunus di atas, dan “terbebasnya” dari tuduhan melakukan 
tadli>s, ditambah lagi adanya hubungan guru-murid dengan al-Zuhri>, maka 
peneliti menyimpulkan bahwa sanad Yu>nus bersambung.  
5. Ibn al-Muba>rak: 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abd al-Rah}ma>n ‘Abdulla>h bin al-Muba>rak bin 
Wa>d}ih} al-H{anz}ali> maula>hum al-Marwazi>, lahir di Marw pada tahun 118 H, 
dan wafat di Bihit pada Ramadan tahun 181 H.250 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Ibn al-Muba>rak mendapat 
informasi tentang hadis dari Yu>nus bin Yazi>d al-Aili>, Ma‘mar bin Ra>syid, 
Sa‘id bin ‘Aru>bah dan lain-lain. Di antara murid Ibn al-Muba>rak, yaitu: 
                                                             
249Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid X, h. 171. Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz IX, h. 529. 
250Al-Kala>ba>z\i>, Rija>l..., juz I, h. 430. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid I, h. 591. Al-Bukha>ri>, 
al-Ta>ri>kh..., jilid V, h. 212. Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 415. 
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Abu> Kuraib Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’, Abu> Usa>mah H{amma>d bin Usa>mah, 
Abu> Bakr ‘Abdulla>h bin Muh}ammad bin Abi> Syaibah dan lain-lain.251 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah s\abt 
faqi>h ‘a>lim jawa>d muja>hid, jumi‘at fi>hi khis}a>l al-khair (segala kebiasaan-
kebiasan yang baik berkumpul padanya).252 Ibn Mahdi> berkata: dia (Ibn al-
Muba>rak) berkata a‘lam (lebih ahli) daripada Sufya>n al-S|auri>.253 Abu> 
Usa>mah berkata: aku tidak pernah melihat orang yang lebih giat menuntut 
ilmu daripada ‘Abdulla>h bin al-Muba>rak. Ibn al-Mahdi berkata: Imam ada 
empat; al-S|auri>, Ma>lik, H{amma>d bin Zaid dan Ibn al-Muba>rak. Ibn 
‘Uyainah berkata: aku telah memperhatikan aktifitas para sahabat, maka 
aku tidak melihat ada keutamaan mereka melebihi Ibn al-Muba>rak, kecuali 
aspek kesahabatan mereka dengan Nabi Saw. dan keikutsertaan mereka 
dalam peperangan bersama beliau. Abu> Ish}a>q al-Gazari> berkata: Ibn al-
Muba>rak adalah ima>m al-muslimi>n. Al-Qawa>ri>ri> berkata: Ibn Mahdi> tidak 
mengunggulkan siapapun daripadanya (Ibn al-Muba>rak) dan Ma>lik. Ibn 
Ma‘i>n berkata tentang Ibn al-Muba>rak: ka>na kayyisan mutas\abbitan, 
s\iqatan, wa ka>na ‘a>liman s}ah}i>h} al-h}adi>s\ (pakar terhadap hadis yang sahih), 
kitab hadis yang disampaikannya ada 1020 kitab atau 1021 kitab. Ibn Juraij 
berkata: aku tidak pernah melihat orang ‘Irak yang lebih fasih daripadanya 
(Ibn al-Muba>rak). Abu> Wahab menceritakan bahwa ‘Abdulla>h bin Muba>rak 
ketika berpapasan dengan seorang buta. Orang tersebut berkata: doakanlah 
                                                             
251Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XVI, h. 7, 10-13. 
252Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 320. “Segala kebiasaan yang baik” yang dimaksudkan 
adalah: pengumpulan ilmu, kefakihan, etika, ilmu nahw, ilmu bahasa, syair, kefasihan, 
kezuhudan, kewarakan, keadilan, qiya>m al-lail, peribadatan, haji, peperangan, kemahiran berkuda, 
keberanian, kekekaran fisik, meninggalkan perkataan yang tidak bermanfaat, dan mini 
perbedaaan pendapat dengan para sahabatnya. Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 416. 
253Muh}ammad Mut}i>‘ al-H{a>fiz} dan Guzwah Badi>r, Ma‘rifah al-Rija>l ‘an Yah}ya> bin Ma‘i>n, 
juz I (Damaskus: Mat}bu>‘a>t Majma ‘ al-Lugah al-‘Arabiyah, t.th.), h. 115. 
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aku. Ibn al-Muba>rak pun berdoa. Maka Allah mengembalikan kebutaannya, 
dan aku (Abu> Wahab) melihat (kejadian itu). Al-‘Ijli> berkata: khurasa>ni> 
s\iqah, s\abt fi> al-h}adi>s\, rajul s}a>lih}, wa ka>na ja>mi‘an li al-‘ilm.254 Ibn H{ibba>n 
berkata: Segala kebiasaan (yang baik) terkumpul pada Ibn al-Muba>rak yang 
tidak terkumpul pada pakar keilmuan yang manapun pada masanya di dunia 
ini seluruhnya.255 al-Nasa>‘i> berkata: kami tidak mengetahui di masa Ibn al-
Muba>rak, ada orang yang lebih mulia daripada Ibn al-Muba>rak, tidak pula 
yang lebih tinggi dan lebih komplit pada kebiasaan yang terpuji 
daripadanya.256  
Jelas sekali dari penyataan-pernyataan di atas bahwa Ibn al-Muba>rak 
tergolong perawi yang s\iqah. Ibn al-Muba>rak menggunakan lafal ‘an‘anah. Akan 
tetapi hal ini tidak menjadi masalah, sebab Ibn al-Muba>rak tidak pernah 
melakukan tadli>s, ditambah lagi bahwa dia memiliki hubungan tranmisi hadis 
dengan gurunya, Yu>nus. Dengan demikian dapat dikatakan sanad Ibn al-Muba>rak 
bersambung. 
6. Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’: 
a. Nama lengkapnya: Abu> Kuraib Muh}ammad bin al-‘Ala>’ bin Kuraib al-
Hamda>ni> al-Ku>fi>, wafat pada Jumadil Akhir tahun 248 H, yaitu pada usia 
87 tahun.257 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Muh}ammad 
Ibn al-‘Ala>’, yaitu: ‘Abdulla>h bin al-Muba>rak, Abu> Usa>mah H{amma>d bin 
                                                             
254Al-‘Ijli>, Ma‘rifah…, juz II, h. 54. 
255Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VII, h. 7. 
256Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 416, 417. 
257Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid VIII, h. 248. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid I, h. 205, 206. 
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Usa>mah, ‘Abdulla>h bin Numair dan lain-lain. Di antara murid Muh}ammad 
Ibn al-‘Ala>’, yaitu: Abu> Dawud, al-Bukha>ri>, Muslim, dan lain-lain.258 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah, 
h}a>fiz}.259 Al-Z|ahabi> menyebut Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ dengan: al-h}a>fiz}, 
ah}ad al-as}ba>t al-mukas\s\iri>n (salah seorang perawi yang paling s\abt yang 
banyak meriwayatkan hadis).260 Abu> H{a>tim al-Ra>zi> berkata: s}adu>q.261 Ibn 
Numair berkata: Tidak ada yang lebih banyak hadisnya daripada Abu> 
Kuraib, di Irak. Dan tidak ada yang lebih pakar tentang hadis di negeri 
kami daripada dia. Mu>sa> bin Ish}a>q al-Ans}a>ri> berkata: aku telah 
mendengarkan 100.000 hadis dari Abu> Kuraib. Al-Nasa>‘i> berkata: la> ba’sa 
bih, ungkapannya yang lain: s\iqah. Ibn H{ibba>n mencantumkan nama 
Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ dalam al-S|iqa>t.262 Ibra>hi>m bin Abi> T{a>lib berkata: 
aku tidak pernah melihat setelah (masa) Ah}mad bin H{anbal yang lebih h}afz} 
daripada Abu> Kuraib. Maslamah bin Qa>sim berkata: Ku>fi> s\iqah (warga 
Kufah yang s\iqah).263 
Secara umum dapat dikatakan bahwa Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ adalah 
perawi yang s\iqah. Sanad Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ juga dapat dikatakan 
bersambung, karena dua alasan. Pertama, lafal yang digunakan h}addas\ana>. 
Kedua, adanya informasi tentang hubungan transmisi antara Muh}ammad Ibn al-
‘Ala>’ dengan gurunya, Ibn al-Muba>rak. 
7. Abu> Da>wud: terlampir 
                                                             
258Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 244, 245. 
259Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 500. 
260Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid VIII, h. 247. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 208. 
261Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VIII, h. 52. 
262Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 105. 































c. Kritik Matan Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
Pada bagian sebelumnya telah disebutkan beberapa sumber yaitu berupa 
kitab-kitab hadis yang memuat riwayat-riwayat yang senada dengan riwayat Abu> 











Dalam kitab Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih: 

          
                                                             
264Al-Tirmiz\i>, Sunan..., h. 623. 





Dalam kitab Musnad Abi> Ya‘la>: 
 

             
267 
Dalam kitab Syarh} Musykil al-A<s\a>r: 

            








                                                             
266Al-Marwazi>, Musnad..., juz IV, h. 84, 85. 
267Al-Tami>mi, Musnad..., juz XII, h. 353. 
268Al-T{ah}a>wi>, Syarh{..., juz I, h. 265, 266. 
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Sebagaimana dilihat, telah terjadi periwayatan bil ma‘na> terkait dengan 
riwayat Abu> Da>wud di atas, tetapi redaksi yang paling mendekati kemiripannya 
adalah riwayat al-Baihaqi>, dengan sedikit penambahan kalimat fadakhala ‘alaina>. 
Riwayat Abu> Da>wud, al-Tirmiz\i>, al-T{ah}a>wi> (riwayat yang pertama), al-Baihaqi, 
dan Ah}mad menggunakan redaksi ih}tajiba> (berhijablah kalian berdua!), maka 
pada riwayat Ibn H{ibba>n, Ish}a>q bin Ra>hawaih, Abu> Ya‘la>, dan al-Tah}a>wi> 
(riwayat yang kedua) menggunakan qu>ma> (berdiri/bangkitlah kalian berdua!). 
Jika keberadaan Maimu>nah diceritakan langsung oleh perawi pertama (Umm 
                                                             
269Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz VII, h. 148. 
270Ah}mad, Musnad..., juz XLIV,  h. 159. 
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Salamah) pada riwayat-riwayat di atas, maka pada riwayat al-Tirmiz\i>, 
keberadaannya diceritakan oleh perawi kedua (Nabha>n). Satu sisi, riwayat Abu> 
Da>wud dan al-Baihaqi> menggunakan: fa aqbla Ibn Umm Maktu>m, riwayat al-
Tirmiz\i> dan al-T{ah}a>wi (riwayat pertama): aqbla Ibn Umm Maktu>m fa dakhala 
‘alaihi, riwayat Ah}mad:  fa aqbla Ibn Umm Maktu>m h}atta> dakhala ‘alaihi. Di sisi 
lain riwayat Ibn H{ibba>n dan Abu> Ya‘la> menggunakan: fa ja>’a Ibn Umm Maktu>m 
yasta’z\inu, Ish}a>q bin Ra>hawaih dan al-T{ah}a>wi (riwayat kedua): fasta’z\ana Ibn 
Umm Maktu>m. 
Menurut peneliti, perbedaan-perbedaan redaksi tersebut tidak signifikan 
dan bertentangan, kecuali pada penggunaan antara ih}tajiba> (berhijablah kalian 
berdua!) dan qu>ma> (berdiri/bangkitlah kalian berdua!). Sebab kedua berimplikasi 
kepada dua hukum yang berbeda. Satu redaksi berisi perintah berhijab, 
sedangkan redaksi yang lain berisi perintah untuk meninggalkan tempat atau 
bangkit dari tempat duduk. 
Berdasarkan pada hasil penelitian sanad sebelumnya, satu-satunya perawi 
yang bertanggungjawab terhadap akar terjadinya perbedaan atau pertentangan 
makna karena perbedaan redaksi adalah Yu>nus, yang dinilai melakukan wahm 
qali>l. Sebagaimana telah dilihat, tampak bahwa seluruh riwayat menggunakan 
jalur Yu>nus. 
Dari analisis di atas, maka dapatlah disimpulkan bahwa hadis riwayat 
Abu> Da>wud berkualitas daif. Meskipun transmisi sanadnya terbukti bersambung, 







2. Hadis tentang Hijab Wanita dari Lawan Jenis 

           
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(al-Tirmiz\i> berkata): Qutaibah telah menyampaikan kepada kami (dia 
berkata): al-Lais\ telah menyampaikan kepada kami dari Yazi>d bin Abi> 
H{abi>b, dari Abi> al-Khair dari ‘Uqbah bin ‘A<mir: Sesungguhnya Rasulullah 
Saw. bersabda: “Hindarilah memasuki (ruangan yang ada) perempuan”. 
Seorang penduduk Ansar bertanya: “Bagaimana menurut Tuan al-h}amw?” 
Beliau menjawab: “al-h}amw adalah kematian.” Abu> ‘I<sa> berkata: “Hadis 
semakna diriwayatkan dari ‘Umar, Ja>bir dan ‘Amr bin al-‘As}.” Dia 
menambahkan: “Hadis ‘Uqbah bin ‘A<mir merupakan hadits hasan sahih. 
Maksud dibencinya menemui para wanita sebagaimana yang diriwayatkan 
dari Nabi Saw., beliau bersabda: “Tidaklah seorang laki-laki berduaan 
dengan seorang wanita kecuali ketiganya adalah setan.” Makna dari al-
h}amw, yaitu saudara suami, beliau membencinya berduaan dengan isteri. 
a. Takhri>j Hadis 
Hadis di atas tercantum pada Kita>b al-Rid}a>‘ (11), Ba>b Ma> Ja>’a fi> 
Kara>hiyah al-Dukhu>l ‘ala> al-Mugi>ba>t (16), nomor hadis 1171 dalam Sunan al-
Tirmiz\i>. Hadis-hadis yang senada juga dapat ditemukan pada: 
- S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, yaitu: Kita>b al-Nika>h} (67), Ba>b La> Yakhluwanna Rajul bi 
Imra’ah illa> Z|u> Mah}ram, wa al-Dukhu>l ‘ala> al-Mugi>bah (111), nomor hads 
5232.272 
                                                             
271Al-Tirmiz\i>, Sunan..., h. 278. 
272Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h}..., h. 1333. 
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- S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-H{az}ar wa al-Iba>h{ah (44), Z|ikr al-Zajr ‘an 
Dukhu>l ‘ala> al-Nisa>’ wa La> Siyyama> al-H{amw, nomor hads 5588.273 
- Mus}annaf Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-Nika>h} (9), Ma> Qa>lu> fi> al-Rajul 
Yadkhulu ‘ala> al-Mugi>bah (260), nomor hadis 17954.274 
- S{ah}i>h} Muslim, yaitu: Kita>b Salam (39), Ba>b Tah}ri>m al-Khulwah bi al-
Ajnabiyah wa al-Dukhu>l ‘alaiha> (8), nomor hadis 2172.275 
- Sunan al-Da>rimi>, yaitu: Kita>b al-Isti’z\a>n (19), Ba>b fi al-Nahy ‘an Dukhu>l ‘ala> 
al-Nisa>’ (14), nomor hadis 2642.276 
- Al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 762, 877.277 
- Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-Nika>h}, Ba>b La> Yakhlu Rajul bi Imra>’ah 
Ajnabiyah (73), nomor hadis 13518.278 
- Musnad Abi> ‘Awa>nah, yaitu: Mubtada>‘ Kita>b al-Nika>h} wa Ma> Yusya>kiluhu 
(14), Ba>b Iba>h}ah al-Naz}r ila> al-Mar’ah allati> Yuri>du an Yakhat}t}abaha> (8), 
nomor hadis 4032.279 
- Al-Ja>mi‘ li Syu‘ab al-I<ma>n, yaitu: nomor hadis 5054.280 
- Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: ‘Uqbah bin ‘Amir al-Juhani> ‘an al-Nabi> 
s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam, nomor hadis 17347, dan nomor hadis 17396.281 
 
 
                                                             
273Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid XII, h. 401. 
274Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf..., jilid IX, h. 481. 
275Muslim, S{ah}i>h}..., h. 1196. 
276Al-Da>rimi>, Sunan..., jilid II, h. 361. 
277Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz XVII, h. 277. 
278Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz VII, h. 145, 146. 
279Abu> ‘Awa>nah Ya‘qu>b bin Ish}a>q al-Asfara>’ani> (selanjutnya ditulis Abu> ‘Awa>nah saja), 
Musnad Abi> ‘Awa>nah, juz III (Cet. I; Beirut: Da>r al-Ma‘rifah, 1998) h. 17. 
280Al-Baihaqi>, al-Ja>mi‘..., juz VII, h. 309. 
281Ah}mad, Musnad..., juz XXVIII,  h. 580, 581, 618, 619. 
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b. Kritik Sanad Hadis Riwayat al-Tirmiz\i> 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat al-Tirmiz\i> di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. ‘Uqbah bin ‘A<mir I V 
2. Abu> al-Khair II IV 
3. Yazi>d bin Abi> H{abi>b III III 
4. al-Lais\ IV II 
5. Qutaibah V I 
6. al-Tirmiz\i> VI Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat al-Tirmiz\i>   
1. ‘Uqbah bin ‘A<mir 
a. Nama lengkapnya: Abu> H{amma>d ‘Uqbah bin ‘A<mir bin ‘Abs bin ‘Amru> bin 
‘Adi> bin ‘Amru> bin Rifa>‘ah bin Maudu>‘ah Ibn ‘Adi> Ibn Ganm bin al-
Rab‘ah bin Risyda>n bin Qais bin Juhainah al-Juhani>. Sahabat Nabi ini 
pernah mengkuti perang Siffin dan berada di pihak Mu‘a>wiyah. ‘Uqbah 
wafat di Mesir pada tahun 58 H, dan dikuburkan di Muqat}t}am.282 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: ‘Uqbah meriwayatkan hadis 
dari Nabi dan ‘Umar bin al-Khat}t}a>b. Selanjutnya ‘Uqbah menyampaikan 
kembali hadis yang diperolehnya kepada beberapa orang perawi, di 
antaranya: Abu> al-Khair Mars\ad bin ‘Abdilla>h al-Yazani>, ‘Uqbah bin 
Muslim al-Tuji>bi>, ‘Umar bin ‘Abd al-‘Azi>z dan lain-lain.283 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Abu> Sa‘i>d bin Yu>nus berkata: Dia (‘Uqbah) 
adalah seorang qa>ri dan menguasai fara’id, fikih, fasih ucapannya, penyair 
                                                             
282Al-‘Asqala>ni>, al-Is}a>bah..., juz VII, h. 21, 22. Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XX, h. 205. 
283Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XX, h. 203, 204. 
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dan salah seorang penulis Alquran. Sebuah kisah yang dituturkan sendiri 
oleh ‘Uqbah, berdasarkan laporan dari Ibn Abi> H{azm, bahwa ketika Nabi 
memasuki Madinah, ‘Uqbah rela meninggalkan gembalannya pada saat itu 
untuk bertemu Nabi agar diberi izin untuk melakukan hijrah. Khali>fah bin 
Khayya>t} berkata: dia (‘Uqbah) telah banyak meriwayatkan hadis. Hadis 
yang telah riwayatkan ‘Uqbah ada 55 hadis.  Abu> Zur‘ah menceritakan 
laporan dari ‘Uba>dah bin Nuhsyi yang berkata: aku melihat seorang laki-
laki pada masa pemerintahan ‘Abd al-Ma>lik menyampaikan hadis. Aku 
bertanya: siapa ini? Mereka menjawab: ‘Uqbah bin ‘A<mir al-Juhani>. Ibn 
H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata tentang ‘Uqbah: s}ah}abi> masyhu>r, ka>na faqi>han 
fad}i>lan (seorang sahabat Nabi Saw. yang terkenal, fakih dan terkemuka). 
Al-Z|ahabi> berkata: s}ah}abi> kabi>r, ami>r syari>f fas}i>h} muqri’ farad}i> sya>‘ir 
(sahabat Nabi Saw. yang senior, gubernur yang mulia, seorang fasih dan 
bagus bacaannya, ahli faraid dan penyair).284 
Jika membaca pernyataan-pernyataan di atas, maka tiada keraguan untuk 
menetapkan kes\iqahan ‘Uqbah bin ‘A<mir. Demikian juga terkait dengan sanad 
yang dimiliki ‘Uqbah bin ‘A<mir, dapat dikatakan bahwa sanad tersebut 
bersambung.  
2. Abu> al-Khair 
a. Nama lengkapnya: Abu> al-Khair Mars\ad bin ‘Abdilla>h al-Yazani> al-Mis}ri>. 
Abu> al-Khair wafat pada tahun 90 H.285 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Abu> al-Khair mendapatkan 
informasi tentang hadis dari ‘Uqbah bin ‘A<mir bahkan lama bergaul 
                                                             
284Al-‘Asqala>ni>, al-Is}a>bah..., juz VII, h. 22. Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XX, h. 205. 
Mah}mu>d, al-Mugni>…, h. 174. Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 395. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 
29. 
285Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVII, h. 357, 358. Mah}mu>d, al-Mugni>…, h. 235.  
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dengannya, ‘Amru bin ‘A<s}, ‘Abdulla>h bin ‘Amru> bin al-‘A<s} dan lain-lain.  
Abu> al-Khair juga mentransfer hadis yang diperolehnya kepada Yazi>d bin 
Abi> H{abi>b, ‘Abd al-Rah}man bin Syuma>sah, ‘Ubaidillah bin Abi Ja‘far, dan 
lain-lain.286 
c. Pernyataan para kritikus hadis: al-Z|ahabi> berkata: ‘A<lim al-Diyar al-
Mis}riyah wa Mufti>ha> (seorang pakar dan mufti di wilayah Mesir).287 Ibn 
Sa‘d dan Ibn Sya>hi>n menilai Abu> al-Khair s\iqah.288 Al-‘Ijli> berkata: mis}ri> 
ta>bi‘i> s\iqah (warga Mesir, seorang tabiin yang s\iqah).289 Ibn H{ibba>n 
menyebutkan nama Abu> al-Khair dalam al-S|iqa>t.290 
Dari penjelasan di atas, dapatlah dikatakan bahwa Abu> al-Khair 
berkualitas s\iqah. Penggunaan lafal ‘an‘anah tidaklah memberi pengaruh kepada 
kondisi persambungan sanad Abu> al-Khair dengan ‘Uqbah bin ‘A<mir, sebab tidak 
ada informasi bahwa Abu> al-Khair pernah melakukan tadli>s. Dengan demikian 
dikatakan, sanadnya bersambung. 
3. Yazi>d bin Abi> H{abi>b 
a. Nama lengkapnya: Abu> Raja>’ Yazi>d bin Abi> H{abi>b Suwaid al-Mis}ri> al-
Azdi>. Ayahnya (Abu> H{abi>b) adalah maula> dari seorang wanita Bani Hasl 
bin ‘A<mir bin Lu’ay al-Qurasyi>, sedangkan ibunya adalah maula>h Tuji>b. 
Yazi>d wafat pada tahun 128 H, yaitu pada usia antara 85 – 87 tahun.291 
                                                             
286Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VIII, h. 299. Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz IV, h. 284, 285. 
287Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz IV, h. 284. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 250. 
288Mah}mu>d, al-Mugni>…, h. 235. 
289Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 269. 
290Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 439. 
291Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXII, h. 106. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 546. Al-
Kala>ba>z\i>, Rija>l..., juz II, h. 207, 208. 
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b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Yazi>d menerima informasi 
tentang hadis dari Abu> al-Khair, ‘At}a>’ bin Abi> Riba>h}, ‘Ikrimah, dan lain-
lain. Di antara murid Yazi>d, yaitu: al-Lais\, Mu‘a>wiyah bin Sa‘i>d al-Tuji>bi>, 
Muh}ammad bin Ish}a>q dan lain-lain.292 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ibba>n mencantumkan nama Yazi>d 
dalam al-S|iqa>t.293 Al-‘Ijli> berkata: mis}ri> ta>bi‘i> s\iqah (warga Mesir, seorang 
tabiin yang s\iqah).294 Abu> Sa‘i>d bin Yu>nus berkata tentang Yazi>d:  Dia 
(Yazi>d) adalah seorang mufti di Mesir pada masanya. Ka>na h}ali>man ‘a>qilan 
(seorang yang penyantun dan cerdas). Al-Lais\ bin Sa‘d berkata: Yazi>d bin 
Abi> H{abi>b sayyiduna> wa ‘alimuna> (tuan dan guru kami). Muh}ammad bin 
Sa‘d berkata: Dia (Yazi>d) s\iqah kas\i>r al-hadi>s\.295 
Tidak ada satupun tajri>h} dari kalangan kritikus hadis terhadap Yazi>d bin 
Abi> H{abi>b. Sehingga dapat dikatakan bahwa Yazi>d bin Abi> H{abi>b adalah s\iqah. 
Penggunaan lafal ‘an‘anah, tidak memberi pengaruh negatif terhadap kondisi 
kebersambungan sanadnya, sebab Yazi>d bin Abi> H{abi>b tidak tergolong mudallis. 
Dengan demikian dapat dikatakan bahwa Yazi>d bin Abi> H{abi>b memiliki sanad 
yang bersambung. 
4. Al-Lais\ 
a. Nama lengkapnya: Abu> al-H{a>ris\ Lais\ bin Sa‘d bin ‘Abd al-Rah}man al-
Fahmi> maula>hum. Al-Lais\ lahir pada hari Kamis 14 Syakban 94 H, dan 
                                                             
292Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VI, h. 31, 32. 
293Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 546. 
294Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 362. 
295Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXII, h. 105, 106. Mah}mu>d, al-Mugni>…, h. 273. 
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wafat pada hari Jumat pada pertengahan bulan Syakban tahun 175 H, yaitu 
pada usia 81 tahun.296 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara sederetan nama 
guru al-Lais\ yaitu: Yazi>d bin Abi> H{abi>b, al-Wali>d bin Abi> al-Wali>d, Yah}ya> 
bin Ayyu>b al-Mis}ri>, Yah}ya> bin Sa‘i>d al-Ans}a>ri> dan lain-lain. Adapun 
perawi berada pada deretan nama-nama murid al-Lais\, di antaranya:   
Qutaibah bin Sa‘i>d, ‘Abdulla>h bin Muba>rak, ‘Abdullla>h Ibn Lahi>‘ah dan 
lain-lain.297 
c. Pernyataan para kritikus hadis: al-‘Ijli> berkata: Mis}ri> fahmi> s\iqah (warga 
Mesir maula> Fahm yang s\iqah).298 Ibn H{ibba>n mencantumkan nama al-Lais\ 
dalam al-S|iqa>t, dan berikut ini kutipan komentar Ibn H{ibba>n tentang al-
Lais\: Ka>na rah}matulla>h ‘alaihi min sa>da>t ahl zama>nihi fiqhan wa ‘ilman wa 
war’an wa fad}lan wa sakha>’an (Dia (al-Lais\) termasuk daripada tokoh-
tokoh di masanya dari segi pemahaman, keilmuan, kewarakan dan 
kedermawanan.299 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah s\abt faqi>h ima>m 
masyhu>r.300 Al-Z|ahabi> menyebut al-Lais\ dengan: al-ima>m al-h}a>fiz} syaikh 
al-Isla>m, ‘a>lim al-diya>r al-Mis}riyah.301 Ah}mad bin H{anbal berkata: s\iqah 
s\abt, dalam ungkapannya yang lain: Dia (al-Lais\) adalah orang yang paling 
sahih hadisnya dari al-Maqbari>, tidak orang Mesir yang lebih s\abt 
daripadanya. Ibn Ma‘i>n dan al-Nasa>‘i> menilainya sahih. Ibn al-Madi>ni> 
berkata: al-Lais\ bin Sa‘d s\abt. Abu> Zur‘ah berkata: s}adu>q. Al-Falla>s 
                                                             
296Al-Kala>ba>z\i>, Rija>l..., juz II, h. 634. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VII, h. 246, 247. Al-
‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 464. 
297Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIV, h. 259, 260. 
298Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 230. 
299Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VII, h. 361. 
300Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 464. 
301Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VIII, h. 136. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 151. 
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berkata: aku dengar ‘Abd al-Rah}man bin Mahdi> menyampaikan hadis dari 
Ibn al-Muba>rak dari al-Lais\. Ibn Wahab berkata: apa yang tertulis di dalam 
kitab-kitab Ma>lik dengan “akhbarani> man ard}a> min ahl al-‘ilm” (ahli ilmu 
yang aku ridai telah mengabarkan kepadaku), maka itu adalah al-Lais\ bin 
Sa‘d. Ungkapan Ibn Wahb yang lain: kalau bukan karena Ma>lik dan al-
Lais\a aku pasti “hancur”, (karena) dahulu aku menyangka bahwa segala 
yang berasal dari Nabi Saw. (mesti) diamalkan.  Yah}ya> bin Bukair berkata: 
aku tidak pernah melihat orang yang lebih sempurna daripada al-Lais\. Ka>na 
faqi>h al-badn ‘arabi> al-lisa>n, yah}sun al-Qur’a>n wa al-nah}w wa yah}faz} al-
syi‘r wa al-h}adi>s\, h}usn al-muz\a>karah (dia seorang fakih yang berbahasa 
Arab, bagus bacaan/ilmu Alquran dan Nahwunya, hafal syair dan hadis, dan 
baik (cara) diskusinya).302 Al-Sya>fi‘i> berkata: al-Lais\ atba‘ li al-as\r (lebih 
mengikuti as\ar) daripada Ma>lik.303 
Berbagai varian ta‘di>l dari beberapa orang kritikus hadis di atas, hanyalah 
menjadi suatu penegasan bahwa al-Lais\ adalah seorang yang s\iqah. Al-Lais\ 
memang menggunakan lafal‘an‘anah pada jalur transmisinya. Akan tetapi hal itu 
tidak berpengaruh kepada kondisi kebersambungan sanadnya, sebab tidak ada 
informasi yang menyatakan bahwa melakukan tadli>s, dan ditambah lagi bahwa 
ada pembuktian hubungan guru-murid antara al-Lais\ dengan Yazi>d bin Abi> 
H{abi>b. Sehingga dapat dikatakan bahwa sanad al-Lais\ bersambung. 
5. Qutaibah bin Sa‘i>d  
a. Nama lengkapnya: Abu> Raja>’ Qutaibah bin Sa‘i>d bin Jami>l bin T{ari>f bin 
‘Abdilla>h al-Bagla>ni> al-S|aqafi> maula>hum. Menurut Ibn ‘Adi>, nama aslinya 
                                                             
302Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1431. 
303Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid VII, h. 467, 468. 
210 
 
Yah}ya>, lakabnya: Qutaibah. Qutaibah lahir pada tahun 150 H, dan wafat 
pada 2 Syakban tahun 240 H.304 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Qutaibah, 
yaitu: Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-Madani>, Abu> D{amrah Anas bin ‘Iya>d}, ‘Abdullah 
bin al-Muba>rak, al-Lais\, dan lain-lain. Adapun yang termasuk murid-murid 
Qutaibah yaitu: “al-Jama>‘ah” minus Ibn Ma>jah (al-Bukha>ri>, Muslim, Abu> 
Da>wud al-Tirmiz\i> dan al-Nasa>‘i>), Ah}mad bin H{anbal, Muh}ammad bin 
Yah}ya> al-Z|uhli> dan lain-lain.305 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ah}mad memberikan pujian kepada 
Qutaibah, dan berkata: Dia adalah orang yang terakhir mendapatkan hadis 
dari Ibn Lahi>‘ah. Ibn Ma‘i>n, Abu> H{a>tim dan al-Nasa>‘i> berkomentar: s\iqah. 
Ungkapan al-Nasa>‘i> yang lain: s}adu>q. Al-Farhaya>ni> berkata: Qutaibah 
s\aduq, tidak ada seorang tokoh seniorpun, kecuali telah mendapatkan hadis 
dari Qutaibah di Irak. Al-H{a>kim berkata: Qutaibah s\iqah ma’mu>n. Ah}mad 
bin Sayya>r berkata: Dia s\abt pada apa yang diriwayatkannya, pengikut 
ahlusunah waljamaah. Menurut Muslimah bin Qa>sim: Dia (Qutaibah) 
adalah orang Khurasan yang s\iqah. Ibn H{ibba>n turut berkomentar: Ka>na 
min al-mutqini>n fi> al-h}adi>s\ wa al-mutabah}h}iri>n fi> al-sunan wa intih}a>liha> 
(Dia (Qutaibah) termasuk salah seorang yang mutqin pada periwayatan 
hadis dan luas wawasannya pada periwayatan dan praktik sunah-sunah). 
Al-H{usaini> (w. 765 H) dalam al-Taz\kirah, berkata: Ka>na kataba al-h}adi>s\ 
‘an al-t}abaqa>t (Dia menulis hadis dari kitab-kitab t}abaqa>t).306 
                                                             
304Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 429, 430. Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 22. 
305Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIII, h. 524-528. 
306Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 430. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VII, h. 140. Ibn H{ibba>n, 
Kita>b..., juz IX, h. 22. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1386. 
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Berdasarkan pernyataan-pernyataan di atas dapat dikatakan bahwa 
Qutaibah bin Sa‘i>d berkualitas s\iqah. Demikian juga bahwa sanad Qutaibah bin 
Sa‘i>d bersambung. 
6. Al-Tirmiz\i>:  
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘I<sa> Muh}ammad bin ‘I<sa> bin Saurah bin Mu>sa> bin 
al-Dahha>k al-Sulami> al-Tirmiz\i>, adalah penyusun kitab al-Ja>mi‘. Al-
Tirmiz\i> wafat pada tahun 279 H.307 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru al-Tirmiz\i>, 
yaitu: Muh}ammad bin Basysya>r,308 Qutaibah bin Sa‘i>d,309 dan lain-lain. Di 
antara murid al-Tirmiz\i>, yaitu: Ah}mad bin ‘Ali> al-Muqri’, Ah}mad bin 
Yu>suf al-Nasafi>, Mah}mu>d bin ‘Anbar al-Nasafi>, dan lain-lain.310 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ibba>n menyebut nama al-Tirmiz\i>, dan 
berkomentar: ka>na min man jama‘a wa s}anafa wa h}afaz}a wa z\a>kara (dia 
termasuk orang yang telah mengoleksi, menyusun, menghafal dan 
mendiskusikan (hadis).311 ‘Umar bin ‘Allak berkata: Muh}ammad bin 
Isma>‘i>l al-Bukha>ri> telah wafat, dan dia (al-Bukha>ri>) tidak meninggalkan 
orang seperti Abu> ‘I<sa> dari segi keilmuan, hafalan, kezuhudan, kewarakan, 
dia menangis sampai buta sampai mengalami kesusahan beberapa tahun.312 
Abu> Ya‘la> al-Khali>li> berkata: dia (al-Tirmiz\i>): h}a>fiz\, mutqin, s\iqah. Al-
Tirmiz\i> berkata: aku tidak mencantumkan pada kitabku ini satu hadispun 
kecuali telah diamalkan oleh sebagian ahli fikih. Al-Z|ahabi> mengomentari 
                                                             
307Al-Z|ahabi>, Tara>jim al-Aimmah al-Kiba>r As}h}a>b al-Sunan wa al-A<sa>r (Cet. I; Beirut: 
‘A<lam al-Kutub, 1993), h. 152. Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 500. 
308Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz XII, h. 144. 
309Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIII, h. 527. 
310Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 251. 
311Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 153. 
312Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz XIII, h. 273. 
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pernyataan al-Tirmiz\i> ini, katanya: maksudnya adalah hadis tentang halal 
dan haram, adapun selain itu maka fi>hi naz\r wa tafs}i>l (padanya masih ada 
persoalan dan perlu rincian).313 Al-Mizzi> menyebut al-Tirmiz\i> sebagai: 
ah}ad al-a’immah al-h}uffa>z} al-mubrazi>n, wa man nafa‘alla>hu bihi al-
muslimi>n (salah seorang imam yang h}a>fiz} lagi terkenal, Allah membuatnya 
bermanfaat bagi umat Islam).314 
Kualitas kes\iqahan mukharrij hadis, seperti al-Tirmiz\i>, tentu tidak dapat 
diragukan lagi, demikian juga hubungan transmisinya dengan Qutaibah bin Sa‘i>d. 
















                                                             
313Al-Z|ahabi>, Tara>jim..., h. 153, 155, 156. 































c. Kritik Matan Hadis Riwayat al-Tirmiz\i> 
 Ada beberapa riwayat lain yang senada dengan riwayat al-Tirmiz\i> di atas, 
yaitu sebagaimana yang tercantum dalam beberapa kitab hadis, seperti dalam 
kitab S{ah}i>h} al-Bukha>ri>: 

   
 315 





Dalam kitab Mus}annaf Abi> Syaibah: 

            
        317 
Dalam kitab S{ah}i>h} Muslim: 
                                                             
315Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h}..., h. 1333. 
316Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid XII, h. 401. 














Dalam kitab al-Sunan al-Kubra>: 




Dalam kitab Musnad Abi> ‘Awa>nah: 
                                                             
318Muslim, S{ah}i>h}..., h. 1196. 
319Al-Da>rimi>, Sunan..., jilid II, h. 361. 
320Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz XVII, h. 277. 











Dalam kitab Musnad Ah}mad bin H{anbal: 

      
 324 
     

 325 
 Seperti yang dapat dilihat beberapa riwayat di atas, seluruh riwayat ada 
sesuai redaksinya dengan redaksi yang dimiliki al-Tirmiz\i>. Hanya dua riwayat 
punya redaksi dengan periwayatan bi al-ma‘na>, yaitu riwayat Ibn H{ibba>n dan al-
Da>rimi> yang menggunakan: la> tadkhulu> ‘ala> al-nisa>’, sebagai ganti dari iyya>kum 
                                                             
322Abu> ‘Awa>nah, Musnad..., juz III, h. 17. 
323Al-Baihaqi>, al-Ja>mi‘..., juz VII, h. 309. 
324Ah}mad, Musnad..., juz XXVIII, h. 580, 581. 
325Ah}mad, Musnad..., juz XXVIII, h. 618, 619. 
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wa al-dukhu>l ‘ala> al-nisa>’, seperti yang jamak digunakan pada hampir semua 
riwayat di atas. Redaksi selebihnya menggunakan sedikit perbedaan antara satu 
dengan yang lain, misalnya antara: ara’aita, afara’aita, dan illa> al-h}amw, atau 
qa>la dan faqa>la. Perbedaan-perbedaan yang tidak signifikan. 
Secara sederhana, dapat dikatakan bahwa kandungan matan hadis riwayat 
al-Tirmiz\i> di atas, memberikan penegasan pelarangan untuk “menyepi” dengan 
wanita yang bukan mahram. Pelarangan ini relevan dengan hadis lain yang 
dikutip oleh al-Tirmiz\i> sendiri, yaitu: 
 326  
Artinya: 
Dari Nabi Saw. Beliau bersabda: “Tidaklah seorang laki-laki “berduaan” 
bersama dengan seorang perempuan, kecuali yang ketiganya adalah setan.”. 
Kehadiran setan di antara seorang laki-laki dan seorang perempuan yang 
bukan mahramnya, menjadi pemicu munculnya niat-niat yang tidak baik akibat 
godaan yang dibisikkan setan dalam hati kedua anak manusia itu. Bahkan bisa 
berujung kepada terjadinya praktik perzinaan. Oleh sebab itu, Alquran sejak awal 
sudah menegaskan perlu menghindari sarana-sarana yang mengarah kepada 
praktik tersebut, seperti firman Allah Swt dalam surah al-Isra>’/17 ayat 32: 
ﺎﹶﻟﻭ ﹾﺍﻮﺑﺮﹾﻘﺗ ٰﻰﻧﺰﻟﭐ ﻪﻧﹺﺇۥﹶﻥﺎﹶﻛ ﹰﺔﺸﺤٰﹶﻓ ﺳﻭﺂَﺀ ﺎﹰﻠﻴﹺﺒﺳ 
Terjemahnya: 
Dan janganlah kamu dekati zina. Sesungguh zina itu merupakan perbuatan 
dan keji dan cara yang buruk. 
Dengan demikian dapat dikatakan bahwa kandungan hadis riwayat al-
Tirmiz\i> relevan dengan ajaran-ajaran yang terkandung dalam Alquran, bahkan 
relevan dengan kandungan hadis lainnya. 
Berdasarkan uraian di atas, maka dapatlah disimpulkan bahwa hadis 
riwayat al-Tirmiz\i> berkualitas sahih, karena transmisi sanadnya bersambung di 
                                                             
326Al-Tirmiz\i>, Sunan..., h. 278. 
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antara perawi-perawi yang s\iqah, serta tidak ditemukan adanya sya>z\ dan illah 
baik pada sanad dan matannya. 
 
D. Kualitas Hadis tentang Jilbab dalam Ranah Publik 
1. Hadis tentang Jilbab Wanita Saat Ihram 




(Ah}mad berkata): Husyaim telah menyampaikan kepada kami (ia) berkata: 
Yazi>d bin Abu> Ziya>d telah memberitakan kepada kami dari Muja>hid. dari 
‘A<isyah berkata: “Para kafilah melintasi kami saat kami berihram bersama 
Rasulullah Saw., saat mereka berpapasan dengan kami, salah seorang dari 
kami menjulurkan jilbabnya ke bawah dari kepalanya menutupi wajahnya, 
bila mereka melintasi kami, kami membukanya”. 
a. Takhri>j Hadis 
Hadis di atas ditemukan pada Musnad al-S{iddi>qah ‘A<isyah binti al-S{iddi>q 
Rad}iyalla>hu ‘anha>, nomor hadis 24021 dalam Musnad Ah}mad bin H{anbal. Hadis-
hadis yang senada juga dapat ditemukan pada: 
- S{ah}i>h} Ibn Khuzaimah, yaitu: Kita>b a-Mana>sik, Ba>b Z|ikr al-Khabar al-
Mufassar li Haz\ih al-Lafz}ah Allati> Hasabtuha> Mujmalatan, wa al-Dali>l [‘ala>] 
Anna li al-Muh}rimah Tagt}iyah Wajhi>ha> min Gair Intiqa>b wa La> Imsa>s al-
S|aub, iz\ al-Khima>r Allaz\i> Tustaru bihi Wajhuha> Bal Tasdulu al-S|aub min 
Fauq Ra’siha> ‘Ala> wajhiha>, au Tustaru Wajhuha> Biyadiha> au Bikammiha> au 
Biba‘d} S|iya>biha> Muja>fiyah Yadiha> ‘an Wajhiha> (609), hadis nomor 2691.328 
                                                             
327Hadis ditemukan pada Musnad al-S{iddi>qah ‘A<isyah binti al-S{iddi>q Rad}iyalla>hu ‘anha>, 
nomor hadis 24021 dalam Ah}mad, Musnad..., juz XXXX, h. 21, 22. 
328Ibn Khuzaimah, S{ah}i>h}..., juz IV, h. 203, 204. 
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- Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b al-H{ajj, Ba>b al-Muh}rimah Talbisu al-S|aub 
min ‘Uluw Fayasturu Wajhaha> wa Tuja>fi> ‘Anhu (78), nomor hadis 9051.329 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Ah}mad 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Ah}mad di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. ‘A<isyah I IV 
2. Muja>hid II III 
3. Yazi>d bin Abu> Ziya>d III II 
4. Husyaim IV I 
5. Ah}mad V Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Ah}mad  
1. ‘A<isyah: (terlampir) 
2. Muja>hid: 
a. Nama lengkapnya: Abu> al-H{ajja>j Muja>hid bin Jabar al-Qurasyi> al-
Makhzu>mi>, maula> al-Sa>’ib bin Abi> al-Sa>’ib al-Makhzu>mi>. Muja>hid wafat 
pada tahun 102 H.330 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara beberapa perawi 
yang disebut sebagai guru Muja>hid, yaitu: ‘A<isyah, ‘At}a>’ bin Abi> Raba>h}, 
Abu Hurairah dan lain-lain. Sedangkan murid Muja>hid di antaranya, yaitu: 
Yazi>d bin Abi> Ziya>d, Abu> Yah}ya> al-Qatta>t, al-Minha>l bin ‘Amru> dan lain-
lain.331 
                                                             
329Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz V, h. 75. 
330Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVII, h. 229, 234. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VII, h. 411. 
331Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVII, h. 229, 230, 232. 
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c. Pernyataan para kritikus hadis: Abu> H{a>tim al-Ra>zi> berkata: dia (Muja>hid) 
meriwayatkan (hadis) dari ‘A<isyah secara mursal, dia (Muja>hid) tidak ada 
mendengarkan (hadis) darinya (‘A<isyah). Yah}ya> bin Ma‘i>n berkata: 
Muja>hid tidak ada mendengarkan (hadis) dari ‘A<isyah.332 Yah}ya> bin Sa‘i>d 
al-Qat}t}a>n berkata: ka>na faqi>han ‘a>liman s\iqatan kas\i>r al-h}adi>s\.333 
Ungkapannya yang lain: mursala>t Muja>hid ah}abbu ilayya min mursala>t 
‘At}a>‘ (hadis-hadis mursal Muja>hid sangat aku sukai daripada hadis-hadis 
mursal ‘At}a>’). Sama halnya dengan ungkapan Abu> Da>wud, ketika ditanya: 
hadis-hadis mursal ‘At}a>’ lebih Anda sukai, atau hadis-hadis mursal 
Muja>hid? Abu> Da>wud menjawab: hadis-hadis mursal Muja>hid, ‘At}a>’ ka>na 
yah}milu ‘an kulli d}arb (kalau) ‘At}a>’ selalu punya masalah).334 Ayyu>b 
pernah berkata kepada Lais\ bin Abi> Sali>m: perhatikan hadis yang Anda 
dengar dari dua orang, rapatkan tanganmu pada kedua orang tersebut, 
yaitu: T{a>wu>s dan Muja>hid.335 Al-Z|ahabi> berkata: ima>m fi> al-qira>’ah wa al-
tafsi>r h}ujjah.336 Ibn al-Madi>ni> berkata: sami‘a Muja>hid min ‘A<isyah. Al-
Z|ahabi> berkata: bala qad sami‘a minha> syai’an yasi>ran (tentu saja, Muja>hid 
mendengarkan sedikit (hadis) dari ‘A<isyah).337  
Berdasarkan penilaian-penilaian di atas, dapat dikatakan bahwa Muja>hid 
adalah seorang yang s\iqah. Muja>hid tidak pernah melakukan tadli>s, dengan 
demikian sanadnya dinyatakan bersambung. 
                                                             
332Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VIII, h. 319. 
333Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz VIII, h. 28. 
334Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVII, h. 233. 
335Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid VII, h. 412. 
336Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 240. Lihat bagaiamana pembuktian adanya 
periwayatan Muja>hid dari ‘A<isyah pada tahkik dalam kitab al-Ka>syif. 
337Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz IV, h. 451. 
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3. Yazi>d bin Abi> Ziya>d 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abdilla>h Yazi>d bin Abi> Ziya>d al-Qurasyi> al-
Ha>syimi> maula>hum al-Ku>fi>, wafat pada tahun 136 H.338 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Yazi>d bin Abi> Ziya>d 
memiliki beberapa orang guru, di antaranya: Muja>hid bin Jabr al-Makki>, 
Ibra>hi>m al-Nakha>‘i>, ‘Ikrimah maula> Ibn ‘Abba>s dan lain-lain. Di antara 
murid Yazi>d bin Abi> Ziya>d, yaitu: Husyaim bin Basyi>r, Sufya>n bin 
‘Uyainah, Syu‘bah bin al-H{ajja>j dan lain-lain.339 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn Fud}ail berkata: ka>na min a’immah al-
Syi>‘ah al-kiba>r (dia adalah bagian dari imam senior kelompok Syiah). 
Ah{mad berkata: lam yakun bi al-h}a>fiz} (tidak h{a>fiz}), ungkapannya yang lain: 
laisa bi z\a>ka. Ibn Ma‘i>n berkata: la> yuh}tajju bihi (tidak dapat dijadikan 
hujah), dalam ungkapannya yang lain: laisa bi al-qawi>, ungkapan lain: d}a‘i>f 
al-h}adi>s\. Al-‘Ijli> berkata: Ku>fi> s\iqah (warga Kufah yang s\iqah) ja>’iz al-
h}adi>s\ wa ka>na bi akhirhi yulaqqan.340 Al-Sa‘di> berkata: sami‘tuhum 
yud}a‘ifu>n h}adi>s\ahu (aku dengar mereka (pakar hadis) mendaifkan 
hadisnya).341 ‘Abdulla>h bin Muba>rak berkata: akrim bihi (muliakanlah dia). 
Abu> Zur‘ah berkata: layyin. Abu> Da>wud berkata: la> a‘lam ah}adan taraka 
hadi>s\ahu (aku tidak tahu ada orang yang meninggalkan hadisnya). Ibn ‘Adi>: 
ma‘a d}i‘fihi yuktabu h}adi>s\uhu (bersama dengan kedaifannya, hadisnya 
(boleh) ditulis).342 Abu> H{a>tim berkata: laisa bi al-qawi>.343 Ibn H{ajar al-
‘Asqala>ni> berkata: d}a‘i>f kabara fatagayyara wa s}a>ra yutalaqqan wa ka>na 
                                                             
338Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 414. 
339Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXII, h. 136, 137. 
340Al-‘Ijli>, Ma‘rifah…, juz II, h. 364. 
341 Ibn ‘Adi>, al-Ka>mil..., juz IX, h. 163, 164. 
342Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid X, h. 75. 
343Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid IX, h. 265. 
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Syi>‘iyyan (daif, karena usianya pikun dan harus dibisikkan, seorang 
penganut Syiah).344  
 Dari komentar-komentar di atas dapat dikatakan bahwa Yazi>d bin Abi> 
Ziya>d berkualitas daif. Sanad Yazi>d bin Abi> Ziya>d tidak bersambung, sebab dia 
menggunakan lafal ‘an‘anah, serta tergolong perawi yang melakukan tadli>s.345 
4. Husyaim 
a. Nama lengkapnya: Abu> Mu‘a>wiyah Husyaim bin Basyi>r bin al-Qa>sim bin 
Di>na>r al-Sulami>, lahir pada tahun 104 H, dan wafat di Bagdad pada 
Syakban tahun 183 H.346 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Husyaim mendapatkan 
informasi tentang hadis dari beberapa orang perawi, di antaranya yaitu: 
Yazi>d bin Abi> Ziya>d, Ya‘la> bin ‘At}a>’ al-‘A<miri>, Abu> Ish}a>q al-Syaiba>ni>,   
dan lain-lain. Selanjutnya Husyaim menyampaikan kembali hadis yang 
diperolehnya kepada beberapa orang perawi, di antaranya: Ah}mad bin 
H{anbal, Abu> Khais\amah Zuhair bin H{arb, Ziya>d bin Ayyu>b al-T{u>si> dan 
lain-lain.347 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah s\abt 
kas\i>r al-tadli>s wa al-irsa>l al-khafi> (s\iqah s\abt banyak menyakukan tadlis 
dan al-irsa>l al-khafi>).348 Al-‘Ijli> berkata: wa>sit}i> s\iqah, wa ka>na yudallisu wa 
ka>na yu‘addu min h}uffa>z} al-h}adi>s\ (dan dia melakukan tadli>s, dia dianggap 
bagian dari para h}a>fiz} hadis).349 Ibn Sa‘d berkata: ka>na s\iqah, kas\i>r al-h}adi>s\, 
                                                             
344Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 601. 
345Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 159. 
346Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXX, h. 272, 288. Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz IX, h. 315. 
347Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXX, h. 275. 
348Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 574. 
349Al-‘Ijli>, Ma‘rifah…, juz II, h. 334. 
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s\abt, yudallisu kas\i>ran, fama> qa>la fi> h}adi>s\ihi akhbarana> fa huwa> h}ujjah wa 
ma> lam yaqul fi>hi akhbarana> falaisa bi syai’ (hadisnya yang menyebutkan 
“akhbarana>” maka hadisnya dapat dijadikan hujah, hadisnya yang tidak 
menyebutkan “akhbarana>” maka hadisnya tidak berarti apa-apa).350 
H{amma>d bin Zaid berkata: aku tidak pernah melihat kalangan ahli hadis 
yang lebih cerdik daripada dia (Husyaim). Ibn Mahdi> berkata: dia 
(Husyaim) lebih h}a>fiz} tentang hadis daripada Sufya>n al-S|auri>.351 Ah}mad 
bin H{anbal berkata: Husyaim tidak ada mendengarkan (hadis) dari Yazi>d 
bin Abi> Ziya>d, tidak pula dari Abu> Kha>lid, Sayya>r, Mu>sa> al-Juhani> serta 
‘Ali> bin Zaid bin Jud‘a>n, kemudian banyak lagi yang disebutkan Ah}mad, 
maksudnya riwayat Husyaim dari mereka itu adalah mudallas. Wahb bin 
Jari>r bertanya kepada Syu‘bah: apakah kami (boleh) menulis (hadis) dari 
Husyaim? Syu‘bah menjawab: ya, walaupun dia meriwayatkan hadis 
kepada kalian dari Ibn ‘Umar, maka percayalah. Ah}mad bin H{anbal 
bercerita: aku telah bersama Husyaim selama empat atau lima tahun. Aku 
tidak pernah menanyakan apapun kepadanya kecuali dua kali karena 
memuliakannya. Dia banyak bertasbih saat (membaca) hadis, dia membaca 
di sela-sela itu: la> ila>ha illalla>h dengan suara yang panjang. Abu> H{a>tim 
berkata: dia (Husyaim) tidak (perlu) ditanya lagi tentang kejujuran, amanah 
dan kebaikannya. Perkataan Abu> H{a>tim yang lain: s\iqah.352 ‘Abdulla>h bin 
al-Muba>rak berkata: Masa (zaman) itu bisa merubah hafalan orang, (tetapi) 
tidak bisa merubah hafalan Husyaim.353 
                                                             
350Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz IX, h. 315. 
351Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 1814. 
352Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid IX, h. 115. 
353Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VIII, 289, 290. 
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Dari komentar-komentar di atas, dapat dikatakan bahwa Husyaim 
berkualitas s\iqah. Husyaim dikenal sering melakukan tadli>s,354 tetapi lafal yang 
digunakannya adalah akhbarana>, dalam teori umum, perawi mudallis yang 
menggunakan lafal ini dan semisalnya, jika perawi tersebut berkualitas s\iqah, dan 
ada informasi guru-murid dengan Yazi>d bin Abi> Ziya>d, maka sanadnya bisa 
dinyatakan bersambung. Akan tetapi dari komentar Ah}mad di atas, disimpulkan 
bahwa sanad Husyaim tidak bersambung.  














                                                             

























c. Kritik Matan Hadis Riwayat Ah}mad 
 Jika dilakukan penelusuran terhadap kitab-kitab hadis terkenal lainnya, 
maka akan ditemukan riwayat-riwayat yang senada dengan riwayat Ah}mad di 






Dalam kitab al-Sunan al-Kubra>: 


             
356 
Redaksi dari riwayat Ah}mad, tampaknya sama dengan redaksi yang 
riwayat Ibn Khuzaimah dan al-Baihaqi>, dengan sedikit perbedaan yang tidak 
signifikan. Redaksi yang dimiliki Ah}mad sedikit agak panjang daripada redaksi 
Ibn Khuzaimah. Ah}mad menggunakan al-rukba>n, muh}rima>t, asdalat, jilba>b, dan 
min ra’siha> ‘ala> wajhiha>, sedangkan Ibn Khuzaimah menggunakan al-rakbu, 
muhrimu>n, sadala, s\aub, dan ‘ala> wajhina>. Riwayat Ah}mad tidak menggunakan 
                                                             
355Ibn Khuzaimah, S{ah}i>h}..., juz IV, h. 203, 204. 
356Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz V, h. 75. 
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kata nah}nu sebelum muh}rima>t, memakai h}a>z\u>, asdalat dan ja>wazana>, sedangkan 
al-Baihaqi> memakai kata nah}nu sebelum muh}rima>t, ja>zu>, sadala, dan ja>wazu>na. 
Tetapi sangat disayangkan seluruh riwayat yang ada melalui jalur Yazi>d bin Abi> 
Ziya>d yang berkualitas daif, sehingga sulit membuktikan mana redaksi yang 
original dari Nabi Muhammad saw. 
Berdasarkan uraian di atas, maka dapatlah disimpulkan bahwa hadis 
riwayat Ah}mad adalah hadis yang daif, karena transmisi sanadnya terputus, dan 
adanya perawi yang daif. Matan riwayat Ah}mad tersebut, tidak mengandung 
syaz dan ‘illah. 
 
2. Hadis tentang Jilbab Wanita di Luar Rumah 

 )  (   357 
Artinya: 
(Abu> Da>wud berkata): Muh}ammad bin ‘Ubaid telah menceritakan kepada 
kami (katanya): Ibn S|aur telah menceritakan kepada kami dari Ma‘mar dari 
Ibn Khus\aim dari S{afiyah binti Syaibah, dari Umm Salamah ia berkata: 
“Ketika turun ayat: Yudni>na ‘alaihinna min jala>bi>hinna ( hendaklah mereka 
mengulurkan jilbabnya), wanita-wanita Ans}a>r keluar seakan di atas kepala 
mereka ada burung gagak - karena tertutup kerudung hitam”. 
a. Takhri>j Hadis 
 Hadis di atas tercantum pada Kita>b al-Liba>s/31, Ba>b Fi> Qaulih Ta‘a>la> 
Yudni>na ‘alaihinna min jala>bi>hinna/29, nomor hadis 4101 dalam Sunan Abi> 
Da>wud. Hadis yang senada juga dapat ditemukan pada kitab Tafsi>r Ibn Abi> 
H{a>tim al-Ra>zi>, yaitu pada penafsiran: Su>rah al-Ah}za>b, Qauluhu Ta‘a>la>: Ya> 
                                                             
357Abu> Da>wud, Sunan..., h. 448. 
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Ayyuha al-Nabi> Qul li Azwa>jika wa Bana>tika wa Nisa>’ al-Mu’mini>n Yudni>na 
‘alaihinna min Jala>bi>bihinna, nomor hadis 17784 dan 17785.358 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Abu> Da>wud di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. Umm Salamah I VI 
2. S{afiyah binti Syaibah II V 
3. Ibn Khus\aim III IV 
4. Ma‘mar IV III 
5. Ibn S|aur V II 
6. Muh}ammad bin ‘Ubaid VI I 
7. Abu> Da>wud VII Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Abu> Da>wud  
1. Umm Salamah: (terlampir) 
2. S{afiyah binti Syaibah 
a. Nama lengkapnya: Umm Hujair S{afiyah binti Syaibah al-H{a>jib bin ‘Us\ma>n 
bin Abi> T{alh}ah bin ‘Abd al-‘Uzza> bin ‘Us\ma>n bin ‘Abd al-Da>r bin Qus}ay 
al-‘Abdariyah, yang hidup sekitar tahun 9 H.359 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: S{afiyah meriwayatkan hadis 
dari Nabi Muhammad Saw.360 Selain itu dia juga memperoleh informasi 
                                                             
358‘Abd al-Rah}man bin Muh}ammad Ibn Idri>s al-Ra>zi> Ibn Abi> Abi> H{a>tim, Tafsi>r al-
Qur’a>n al-‘Az}i>m (Cet. I; Riyad: Maktabah Naz\a>r Must}afa> al-Ba>zz, 1997), h. 3154. 
359Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 212. Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid XI, h. 147. 
360Tetapi hal ini dibantah oleh al-Da>ruqut}ni>, dengan mengatakan bahwa S{afiyah tidak 
bertemu dengan Nabi Muhammad saw. Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 749. Hal ini juga yang 
terindikasi dari pendapat al-Z|ahabi> yang menurutnya bahwa riwayat-riwayat yang berasal dari 
Safiyah dari Nabi yang termaktub pada kitab hadis Abu> Da>wud, al-Nasa>’i> dan Ibn Ma>jah, adalah 
riwayat-riwayat yang mursal. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 512. 
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tentang hadis dari Umm Salamah, Asma>‘ bin Abi> Bakr, ‘A<isyah dan lain-
lain. S{afiyah meriwayatkan kembali hadis yang diperolehnya kepada 
beberapa orang, seperti: ‘Abdulla>h bin ‘Us\man bin Khus\aim, Ibra>hi>m bin 
Muha>jir, al-H{asan bin Muslim bin Yanna>q dan lain-lain.361 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ibba>n menyebut nama S{afiyah binti 
Syaibah.362 Al-‘Ijli> berkata: makiyyah ta>bi‘iyah s\iqah (warga Mekah, dari 
kalangan tabiin yang s\iqah).363 
Berdasarkan pernyataan di atas, dapat dikatakan bahwa S{afiyah binti 
Syaibah adalah perawi yang s\iqah. Sanad S{afiyah binti Syaibah bisa dipastikan 
bersambung, karena dua alasan. Pertama, adanya informasi tentang hubungan 
transmisi S{afiyah binti Syaibah dengan gurunya, Umm Salamah. Kedua, 
meskipun menggunakan lafal ‘an‘anah, tetap dianggap tidak menjadi masalah, 
sebab S{afiyah binti Syaibah tidak pernah melakukan tadli>s. 
3. Ibn Khus\aim 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Us\ma>n ‘Abdulla>h bin ‘Us\ma>n bin Khus\aim al-
Qa>ri> al-Makki>, yang wafat pada tahun 132 H.364 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Ibn Khus\aim memiliki 
beberapa orang guru, di antaranya: S{afiyah binti Syaibah, Syahr bin 
H{ausyab, T{alh}ah bin Yah}ya> bin T{alh}ah bin ‘Ubaidilla>h dan lain-lain. Ibn 
Khus\aim memiliki beberapa orang murid, seperti: Ma‘mar bin Ra>syid, Jari>r 
bin ‘Abd al-H{ami>d, H{afs} bin Giya>s\ dan lain-lain.365  
                                                             
361Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 211, 212.  
362Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IV, h. 386. 
363Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 454. 
364Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 383. 
365Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XV, h. 280, 281.  
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c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn Ma‘i>n berkata: s\iqah. Al-‘Ijli>: makki> 
s\iqah (warga Mekah yang s\iqah).366 Abu> H{a>tim berkata: ma> bihi ba’s, s}a>lih} 
al-h}adi>s\.367 Al-Nasa>’i> berkata: s\iqah, ungkapannya yang lain: laisa bi al-
qawi. Ibn H{ibba>n menyebut nama Ibn Khus\aim dalam al-S|iqa>t.368 Ibn ‘Adi> 
berkata: wa huwa ‘azi>z al-h}adi>s\, wa ah}a>dis\uhu ah}a>di>s\ h}isa>n. Ibn Sa‘d 
berkata: s\iqah wa lahu ah}a>di>s\ h}asanah.369 ‘Ali> al-Madi>ni> berkata: Ibn 
Khus\aim munkar al-h}adi>s\, wa ka>na ‘alayya khuliqa li al-h}adi>s\.370 Ibn H{ajar 
al-‘Asqala>ni> berkata: s}adu>q. 
Ada dua arus penilaian terkait dengan kualitas Ibn Khus\aim, yaitu 
kritikus hadis yang mentajri>h}, dan yang lainnya menta‘di>l. Tajri>h} yang ada 
berasal dari kritikus yang punya “kecenderungan” tasyaddud, seperti ‘Ali> al-
Madi>ni> dan al-Nasa>’i>. Berdasarkan kaidah yang ada, dan ditambah lagi ada ta‘di>l 
dari kalangan kritikus yang mu‘tadil, maka tajri>h}-tajri>h} ini tidak dapat merusak 
kualitas Ibn Khus\aim. Dengan demikian dapat dikatakan bahwa Ibn Khus\aim 
berkualitas s\iqah, atau setidaknya s}adu>q. 
Pada sanad hadis di atas, Ibn Khus\aim menggunakan lafal ‘an‘anah. Akan 
tetapi hal ini tidaklah “mengganggu” kontiunitas sanad, karena tiga hal. Pertama, 
Ibn Khus\aim adalah seorang yang s\iqah. Kedua, adanya informasi hubungan 
transmisi hadis antara Ibn Khus\aim dengan S{afiyah binti Syaibah. Ketiga, Ibn 
Khus\aim tidak termasuk perawi mudallis. Dengan demikian dapat dikatakan 
bahwa sanad Ibn Khus\aim bersambung. 
                                                             
366Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 46. Mah}mu>d, al-Mugni>…, h. 135. Al-H{usaini>, Kita>b..., h. 
891. 
367Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid V, h. 112. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid I, h. 573. 
368Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 34. 
369Ibn Sa‘d, Kita>b..., juz VIII, h. 49. 




a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Urwah Ma‘mar bin Ra>syid al-Azdi> al-Huddani> 
maula>hum. Ma‘mar lahir pada 95/96 H. Ma‘mar berasal dari Basrah, 
kemudian menjadi nazi>l al-Yama>n (pendatang dan akhirnya menetap di 
Yaman). Ma‘mar wafat pada tahun 154 H, yaitu pada usia 58 tahun.371 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara deretan nama 
Ma‘mar, yaitu: ‘Abdulla>h bin ‘Us\ma>n bin Khus\aim, Suhail Ibn Abi> S{a>lih}, 
Ibra>hi>m bin Maisarah dan lain-lain. Di antara muridnya yaitu: Muh}ammad 
bin S|aur al-S{an‘a>ni>, Syu‘bah bin al-H{ajja>j, ‘Abdulla>h bin Muba>rak dan 
lain-lain.372 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn al-Madi>ni> dan Abu> H{a>tim menganggap 
bahwa Ma‘mar sebagai salah seorang yang tergolong fi>man da>r a al-isna>d 
‘alahim (pusaran sanad hadis). Ibn Juraij berkata: ‘alaikum bi haz\a> al-rajul 
(perhatikan dengan dengarkanlah orang ini), yakni Ma‘mar, maka 
sesungguhnya tiada lagi orang yang tersisa di masanya yang lebih alim 
daripadanya. Abu> H{a>tim berkata: apa yang disampaikan Ma‘mar di Basrah, 
maka padanya aga>li>t} (kesalahan-kesalahan), dan dia s}a>lih} al-h}adi>s\.373 
Ah}mad berkata: kami tidak menghimpun seorangpun dengan Ma‘mar, 
kecuali aku menemukan Ma‘mar lebih unggul dari segi menuntut ilmu, 
maka dia adalah orang yang paling rajin menuntut ilmu di zamannya. Ibn 
Ma‘i>n berkata: s\iqah. ‘Amru> bin ‘Ali> berkata: ka>na min as}daq al-na>s (dia 
(Ma‘mar) salah seorang yang paling jujur). Al-‘Ijli> berkata: s\iqah rajul 
s}a>lih}.374 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah s\abt fa>d}il, kecuali ada 
                                                             
371Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 541. Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VII, h. 5, 14, 15. 
372Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVIII, h. 304-306. 
373Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VIII, h. 257. 
374Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 290. 
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“sesuatu” pada periwayatannya dari S{a>bit, al-A‘masy dan Hisya>m bin 
‘Urwah, demikian juga terhadap hadis yang disampaikannya di Basrah.375 
Ya‘qu>b bin Syaibah berkata: Ma‘mar s\iqah, s}a>lih} s\abt ‘an al-Zuhri>. Al-
Nasa>‘i> berkata: s\iqah ma’mu>n. Yahya> bin Ma‘i>n berkata: jika Ma‘mar 
menyampaikan hadis kepada Anda yang bersumber dari orang-orang Irak, 
maka berbedalah (jangan terima), kecuali bersumber dari al-Zuhri> dan Ibn 
T{a>wus, karena sesungguhnya hadis Ma‘mar dari keduanya itu mustaqim. 
Adapun yang bersumber dari orang Kufah dan Basrah, maka tidak 
demikian, dan Ma‘mar tidak mengamalkan apapun dari hadis al-A‘masy. 
Al-Khali>li> berkata: as\na> ‘alaihi al-Sya>fi‘i> (al-Sya>fi‘i> memujinya 
(Ma‘mar).376 Ibn H{ibba>n berkata: ka>na faqi>han mutqinan h}a>fiz}an wari‘an 
(dia (Ma‘mar) pakar keagamaan, mutqin, h}a>fiz} dan warak).377 Hisya>m bin 
Yu>suf berkata: aqa>ma Ma‘mar ‘indana> ‘isyri>na sanatan ma> ra’aina lahu 
kita>ban (Ma‘mar bersama kami selama dua puluh tahun, kami tidak melihat 
dia punya kitab). Al-Z|ahabi> mengomentari penuturan Hisya>m ini dengan 
mengatakan: dia (Ma‘mar) menyampaikan hadis kepada mereka melalui 
hafalannya.378 
Berdasarkan pernyataan-pernyataan di atas, secara umum menunjukkan 
ta‘di>l kepada Ma‘mar. Akan tetapi ada beberapa pernyataan tajri>h}, seperti yang 
dinyatakan oleh Abu> H{a>tim, bahwa riwayat Ma‘mar di Basrah memuat aga>li>t} 
(kesalahan-kesalahan), yang diamini juga oleh Ibn Hajar al-‘Asqala>ni>. Demikian 
juga halnya, jika Ma‘mar meriwayatkan dari orang-orang Irak. Selain menyebut 
tempat perawi, di atas juga disebut nama beberapa orang perawi yang menjadi 
                                                             
375Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 541. 
376Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz IV, h. 125, 126. 
377Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VII, h. 484. 
378Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VII, h. 8. 
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“masalah” pada periwayatan Ma‘mar, yaitu: S{a>bit, al-A‘masy dan Hisya>m bin 
‘Urwah. Setelah memperhatikan dengan seksama “spesifikasi-spesifikasi” tajri>h } 
yang disampaikan para kritikus hadis di atas, maka dapat dikatakan bahwa hadis 
ini tidak terkena sama sekali dengan “spesifikasi-spesifikasi” tajri>h} di atas. 
Akhirnya dapat dinilai bahwa Ma‘mar berkualitas s\iqah. 
 Ma‘mar menggunakan lafal ‘an‘anah pada hadis ini. Sementara Ma‘mar 
juga diinformasi melakukan tadli>s, tetapi berada pada “nominasi” lam yu>s}af 
biz\alika illa> na>diran jiddan (perawi yang jarang sekali melakukan tadli>s).379 Jika 
informasi ini dikorelasikan dengan informasi adanya hubungan guru-murid antara 
Ma‘mar dengan Ibn Khus\aim, ditambah lagi kualitas Ma‘mar yang telah 
disebutkan di atas, maka dapat dikatakan dalam riwayat ini Ma‘mar memiliki 
sanad yang bersambung. 
5. Ibn S|aur 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin S|aur al-‘A<bid al-S{an‘a>ni> 
al-Yama>ni>. Ibn S|aur wafat sekitar tahun 190-an H.380 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Ibn S|aur mendapatkan 
informasi tentang hadis dari beberapa orang perawi, di antaranya: Ma‘mar 
bin Ra>syid,381 ‘Abd al-Ma>lik bin Juraij, ‘Auf al-A‘rabi> dan lain-lain. Di 
antara muridnya, yaitu: Muh}ammad bin ‘Ubaid bin H{isa>b, ‘Abd al-Razza>q 
bin Hamma>m, Ibra>hi>m bin Kha>lid al-S{an‘a>ni> dan lain-lain.382 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Yah}ya> bin Ma‘i>n berkata: s\iqah. Abu> 
Zur‘ah menganggap Ibn S|aur afdal daripada Hisya>m bin Yu>suf dan ‘Abd 
                                                             
379Misfir bin Garamilla>h al-Dumaini>, al-Tadli>s laisa fi> al-H{adi>s\: H{aqi>qatuhu wa 
Aqsa>muhu wa Ah}ka>muhu wa Mara>tibuhu wa al-Maus}u>fu>na bihi (Cet. I; Riyad: t.p.,1992) h. 235. 
380Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 57.  
381Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 161. 
382Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXIV, h. 562. 
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al-Razza>q. Abu> H{a>tim memberi kesannya tentang Ibn S|aur: al-fad}l wa al-
‘iba>dah wa al-s}idq (keutamaan, peribadatan dan kejujuran).383 Ibn H{ibba>n 
mencantumkan nama Ibn S|aur dalam al-S|iqa>t dan berkata: ka>na s}awwa>man 
qawwa>man (dia seorang yang konsisten berpuasa).384 Al-Nasa>’i> menilainya 
s\iqah.385 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah.386 
Tidak ada tajri>h} yang ditujukan kepada Ibn S|aur. Dengan demikian Ibn 
S|aur berkualitas s\iqah. Lafal transmisi ‘an‘anah Ibn S|aur tidaklah menjadi 
persoalan di sini. Sebab, Ibn S|aur tidak pernah melakukan tadli>s serta adanya 
informasi yang menunjukkan hubungan guru-murid seperti yang tertera di atas. 
Sehingga dapat dinyatakan bahwa sanad Ibn S|aur bersambung. 
6. Muh}ammad bin ‘Ubaid 
a. Nama lengkapnya: Muh}ammad bin ‘Ubaid bin H{isa>b al-Gubari> al-Bas}ri>. 
Muh}ammad bin ‘Ubaid wafat pada tahun 238 H.387 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Muh}ammad bin ‘Ubaid 
memiliki beberapa orang guru, di antaranya: Muh}ammad bin S|aur al-
S{an‘a>ni>, Isma>‘i>l bin ‘Ulayyah, Ja‘far bin Sulaima>n al-D{uba‘i> dan lain-lain. 
Di antara murid Muh}ammad bin ‘Ubaid, yaitu: Muslim, Abu> Da>wud, Abu> 
Ya‘la> Ah}mad bin ‘Ali> Ibn al-Mus\anna> al-Maus}ili> dan lain-lain.388 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Abu> H{a>tim berkata: s}adu>q.389 Ibn H{ajar al-
‘Asqala>ni> berkata: s\iqah.390 Ibn H{ibba>n mencantumkan nama Muh}ammad 
                                                             
383Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VII, h. 218. 
384Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 57.  
385Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid VIII, h. 59. 
386Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 471. 
387Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 60, 61. Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 198. 
388Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 60, 61. 
389Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VIII, h. 11. 
390Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 495. 
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bin ‘Ubaid dalam al-S|iqa>t.391 Al-Gassa>ni> al-Andalusi> berkata: s\iqah.392 Abu> 
Da>wud berkata: ‘indi> hujjah (menurutku, bisa dijadikan hujah). Al-Nasa>‘i> 
berkata: s\iqah.393  
Dari paparan di atas, dapatlah dikatakan bahwa Muh}ammad bin ‘Ubaid 
adalah perawi yang s\iqah. Sanadnya dinilai bersambung. 













                                                             
391Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IX, h. 89.  
392Abu> ‘Ali> al-H{usain bin Muh}ammad bin Ah}mad al-Jaya>ni> al-Gassa>ni> al-Andalusi>, 
Tasmiyah Syuyu>kh Abi> Da>wud (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.), h. 92. 


























c. Kritik Matan Hadis Riwayat Abu> Da>wud 
 Ada riwayat lain yang senada dengan riwayat Abu> Da>wud di atas, yaitu 
yang terdapat dalam kitab Tafsi>r Ibn Abi> H{a>tim al-Ra>zi>: 





Berdasarkan riwayat pembanding di atas, maka tampak bahwa redaksi 
Abu> Da>wud lebih pendek daripada redaksi yang dimiliki oleh Ibn Abi> H{a>tim. 
Redaksi yang “teralpakan” dari riwayat Abu> Da>wud adalah su>din yalbasnaha>, 
dan wa ‘alaihinna aksiyatun su>dun yalbasnaha>. Menurut peneliti, perbedaan ini 
antara kedua riwayat ini tidak menjadi masalah, sebab kedua sama-sama 
diriwayatkan oleh perawi-perawi yang s\iqa>t. Sementara itu, riwayat ini hanya 
bersifat mauqu>f (sampai kepada sahabat, Umm Salamah). 
Berdasarkan kritik sanad dan matan hadis di atas, peneliti menyimpulkan 
bahwa hadis riwayat Abu> Da>wud berkualitas sahih. Sanad hadis riwayat Abu> 
Da>wud terbukti bersambung, dengan periwayatan dari perawi-perawi yang s\iqah 




                                                             
394Ibn Abi> Abi> H{a>tim, Tafsi>r..., h. 3154. Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, al-Durr al-Mans\u>r fi> 
Tafsi>r al-Ma’s\u>r, juz XII (Kairo: Markaz li al-Buh}u>s\ wa al-Dira>sa>t al-‘Arabiyah wa al-Isla>miyah, 
2003), h. 141. 
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3. Hadis tentang Jilbab Wanita Salat di Lapangan   
             
    
.395 
Artinya: 
(Ibn Ma>jah berkata): Abu> Bakr bin Abi> Syaibah telah menyampaikan 
kepada kami, dia berkata: Abu> Usa>mah telah menyampaikan kepada kami 
dari Hisya>m bin H{assa>n, dari H{afs}ah binti Si>ri>n dari Umm At}iyyah, ia 
berkata: Rasulullah Saw. telah memerintahkan agar kami (menyuruh) 
mereka (kaum wanita) keluar di hari raya ‘Idul fitri dan ‘Idul adha. Ia 
berkata, Umm At}iyyah berkata: kami bertanya: “Bagaimana pendapat tuan 
jika salah seorang dari kami tidak mempunyai jilbab?” Beliau (Rasulullah 
Saw.) menjawab: “Hendaklah saudara wanitanya memakaikan dari jilbab 
miliknya.” 
a. Takhri>j Hadis 
 Hadis di atas ditemukan pada Kita>b Iqa>mah al-S{ala>h wa al-Sunnah (5), 
Ba>b Ma> Ja>’a fi> Khuru>j al-Nisa>’ fi> al-‘I<dain (165), nomor hadis 1307 dalam Sunan 
Ibn Ma>jah. Hadis-hadis yang senada juga dapat ditemukan pada: 
- S{ah}i>h} Muslim, yaitu: Kita>b S{ala>h al-‘I<dain (8), Ba>b Z|ikr Iba>h}ah Khuru>j al-
Nisa>’ fi> al-‘I<dain ila> al-Mus}alla> wa Syuhu>d al-Khut}bah, Mufa>raqa>t li al-Rija>l  
(1), nomor hadis 890.396 
- S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (9), Ba>b ‘I<dain (31), Z|ikr Iba>h}ah li 
Abka>r wa Zawa>t al-Khudu>r wa al-H{uyyad} an Yasyhada A‘ya>d al-Muslimi>n, 
nomor hadis 2816.397 
- Musnad Ish}a>q bin Ra>hawaih, yaitu: Musnad Baqiyah al-Nisa>’, nomor hadis 
2344.398 
                                                             
395Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Yazi>d al-Qazwi>ni> (selanjutnya ditulis Ibn Ma>jah saja), 
Sunan Ibn Ma>jah, juz II (t.t.: Matba‘ah Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyah, t.th.), h. 113. 
396Muslim, S{ah}i>h}..., h. 440. 
397Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid VII, h. 56. 
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- Mus}annaf Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (3), Man Rakhkhas}a fi> Khuru>j 
al-Nisa>’ ila> al-‘I<dain (430), nomor hadis 5843.399 
- Al-Muntaqa>, yaitu: bagian Ma> Ja>’a fi> al-‘I<dain, nomor hadis 257.400 
- Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r, yaitu: Kita>b S{ala>h al-‘I<dain (5), Khuru>j al-Nisa>’ 
ila> al-‘I<dain (15), nomor hadis 6956.401 
- Al-Sunan al-Kubra>, yaitu: Kita>b S{ala>h al-‘I<dain, Ba>b Khuru>j al-Nisa>’ ila> al-
‘I<d (31), nomor hadis 6240.402 
- Al-Mu‘jam al-Kabi>r, yaitu: nomor hadis 129.403 
- Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Hadi>s\ Umm ‘At}iyah, nomor hadis 
20793.404 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Ibn Ma>jah 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Ibn Ma>jah di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi Urutan Sanad 
1. Umm At}iyyah I V 
2. H{afs}ah binti Si>ri>n II IV 
3. Hisya>m bin H{assa>n III III 
4. Abu> Usa>mah IV II 
5. Abu> Bakr bin Abi> Syaibah V I 
6. Ibn Ma>jah VI Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Ibn Ma>jah  
                                                                                                                                                                       
398Al-Marwazi>, Musnad..., juz V, h. 211. 
399Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf..., jilid IV, h. 233, 234. 
400Ibn al-Ja>ru>d, al-Muntaqa…, h. 75. 
401Al-Baihaqi>, Ma‘rifah..., jilid V, h. 94. 
402Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz III, h. 428. 
403Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz XXV, h. 57, 58. 
404Ah}mad, Musnad..., juz XXXIV, h. 388, 389. 
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1. Umm At}iyyah: 
a. Nama lengkapnya: Umm At}iyyah Nusaibah binti al-H{a>ris\ (pendapat lain: 
binti Ka‘b) al-Ans}a>riyah.405  
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Umm At}iyyah memperoleh 
hadis dari Nabi Muhammad Saw. dan ‘Umar bin al-Khat}t}a>b. Selanjutnya 
hadis yang diperoleh Umm At}iyyah disampaikan kembali kepada beberapa 
orang perawi, di antaranya: H{afs}ah binti Si>ri>n, Muh}ammad bin Si>ri>n, Anas 
bin Malik dan lain-lain.406 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn ‘Abd al-Bar berkata: Umm ‘At}iyah 
dipandang sebagai warga Basrah, dia termasuk sahabat Nabi yang 
perempuan senior. Dia turut serta dalam banyak peperangan bersama 
dengan Nabi Muhammad Saw., merawat yang sakit dan mengobati yang 
terluka.407 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s}ah}a>biyah masyhu>rah, 
Madaniyah s\umma sakanat Bas}rah (sahabat Nabi yang masyhur, asal 
Madinah yang kemudian tinggal di Basrah). Al-Mizzi> berkata: laha> s}uh}bah 
(seorang sahabat Nabi).408 Al-Z|ahabi> berkata: s}ah}a>biyah jali>lah (sahabat 
Nabi yang mulia).409 
Semua pernyataan di atas menunjukkan pujian kepada Umm At}iyyah. 
Sehingga kesiqahan tidak perlu dipersoalkan lagi. Adapun sanadnya, jelas 
bersambung kepada Nabi Muhammad Saw. 
                                                             
405Al-‘Asqala>ni>, al-Is}a>bah…, juz XIII, h. 253. Al-Z|ahabi>, Tajri>d..., juz II, h. 329. 
406Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 316. 
407Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti>‘a>b…, h. 957. 
408Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 754. 
409Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 518. Lihat juga penilaian yang sama dalam 
Mah}mu>d, al-Mugni>, h. 363. 
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2. H{afs}ah binti Si>ri>n: 
a. Nama lengkapnya: Umm al-Huz\ail H{afs}ah bin Si>ri>n al-Ans}a>riyah al-
Bas}riyah, yang wafat pada tahun 101 H.410 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru H{afs}ah binti 
Si>ri>n, yaitu: Umm ‘At}iyyah al-Ans}a>riyah, Yah}ya> bin Si>ri>n, al-Rabba>b 
Umm al-Ra>’ih}, dan lain-lain. Di antara murid H{afs}ah binti Si>ri>n, yaitu: 
Hisya>m bin H{assa>n, Ayyu>b al-Sakhtiya>ni>, Kha>lid al-H{az\z\a>’, dan lain-
lain.411 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ibba>n mencantumkan nama H{afs}ah 
bin Si>ri>n dalam al-S|iqa>t.412 Al-‘Ijli> berkata: Bas}riyah s\iqah ta>bi‘iyah (warga 
Basrah yang s\iqah, seorang tabiin).413 Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: 
s\iqah.414 Iya>s bin Mu‘a>wiyah berkata: aku tidak menemukan orang yang 
aku unggulkan daripadanya (H{afs}ah binti Si>ri>n).415 Yah}ya> bin Ma‘i>n 
berkata: s\iqah, h}ujjah.416 
Berdasarkan uraian di atas, dapatlah dikatakan bahwa H{afs}ah binti Si>ri>n 
berkualitas s\iqah. Informasi tentang hubungan guru-murid di atas, dapat menjadi 
sebab bagi pembuktian kebersambungan sanad H{afs}ah binti Si>ri>n, meskipun 
menggunakan lafal ‘an‘anah dalam periwayatan. Penggunaan lafal itu tidak 
menjadi masalah, karena H{afs}ah binti Si>ri>n di informasikan tidak pernah 
melakukan tadli>s. 
                                                             
410Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz IV, h. 669. 
411Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 152. 
412Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz IV, h. 194. 
413Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 450. 
414Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 745. 
415Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 505. 
416Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXXV, h. 152. 
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3. Hisya>m bin H{assa>n: 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abdilla>h Hisya>m bin H{assa>n al-Azdi> al-Qurdu>si> 
al-Bas}ri>, yang wafat pada awal bulan Safar tahun 148 H.417 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Hisya>m bin 
H{assa>n, yaitu: H{afs}ah binti Si>ri>n, Anas bin Si>ri>n, al-H{asan al-Bas}ri> dan 
lain-lain. Di antara murid Hisya>m bin H{assa>n, yaitu: Abu> Usa>mah H{amma>d 
bin Usa>mah, Sufya>n al-S|auri>, Syu‘bah bin al-H{ajja>j dan lain-lain.418 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn Si>ri>n berkata: Hisya>m minna> ahl al-bait 
(Hisya>m adalah bagian daripada keluarga kami). Ibn Abi> ‘Aru>bah berkata: 
aku tidak pernah melihat – atau tidak seorangpun – yang lebih hafz 
(meriwayatkan hadis) dari Ibn Si>ri>n, daripada Hisya>m. Ibn ‘Ulayyah 
berkata: kami tidak memperhitungkan apapun Hisya>m Ibn al-H{assa>n pada 
(periwayatannya) dari al-H{asan. Ah}mad bin H{anbal berkata tentang 
Hisya>m bin H{assa>n: s}a>lih}, dan dia lebih aku sukai daripada Asy‘as\. Abu> 
Ha>tim berkata: s}adu>q.419 Al-‘Ijli> berkata: s\iqah h}asan al-h}adi>s\.420 Ibn Ma‘i>n 
berkata: la> ba’sa bih.421 Al-Z|ahabi> menyebutnya: al-h}a>fiz}.422 Ibn H{ajar al-
‘Asqala>ni> berkata: s\iqah min as\ba>t al-na>s fi> Ibn Si>ri>n (s\iqah yang termasuk 
perawi yang paling s\abt pada periwayatan hadis Ibn Si>ri>n).423 
Pernyataan-pernyataan di atas, seluruhnya menunjukkan ta‘di>l kepada 
Hisya>m bin H{assa>n, mulai dari tertinggi sampai terendah, yaitu: s\iqah, al-h}a>fiz}, 
                                                             
417Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 572. Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid IX, h. 285. 
418Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXX, h. 182, 183. 
419Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid IX, h. 56. 
420Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 328. 
421Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid IX, h. 283, 285. 
422Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid II, h. 336. 
423Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 572. 
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s}adu>q, s}a>lih} dan la> ba’sa bih. Dengan demikian dapat dikatakan bahwa Hisya>m 
bin H{assa>n berkualitas s\iqah.  
Hisya>m bin H{assa>n menggunakan lafal ‘an‘anah dalam periwayatan hadis 
di atas. Selain itu diinformasi bahwa Hisya>m bin H{assa>n tergolong perawi yang 
sering melakukan tadli>s.424 Informasi ini sekaligus menunjukkan bahwa sanad 
Hisya>m bin H{assa>n terputus. 
4. Abu> Usa>mah: 
a. Nama lengkapnya: Abu> Usa>mah H{amma>d bin Usa>mah bin Zaid al-Ku>fi>, 
maula> bani Ha>syim yang wafat di Kufah pada Zukaidah tahun 201 H, yaitu 
pada usia 80 tahun.425 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Abu> Usa>mah  memperoleh 
informasi tentang hadis dari beberapa orang perawi, seperti: Hisya>m bin 
H{assa>n, Sulaima>n al-A‘masy, H{amma>d bin Zaid, dan lain-lain. Di antara 
murid Abu> Usa>mah, yaitu: Abu> Bakr ‘Abdulla>h bin Muh}ammad bin Abi> 
Syaibah, Ish}a>q bin Ra>hawaih, Abu> Khais\amah Zuhair bin H{arb dan lain-
lain.426 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> berkata: s\iqah s\abt 
rubama> dallasa wa ka>na bi akharah yuh}addis\u min kutub gairihi (s\iqah s\abt 
yang boleh jadi melakukan tadli>s, di akhir-akhir hayatnya, dia 
menyampaikan hadis dari kitab orang lain).427 Al-Z|ahabi> berkata: h}a>fiz\, 
h{ujjah ‘a>lim akhba>ri>.428 Ah}mad bin H{anbal berkata: kana s\abtan, ma> ka>na 
as\batahu, la> yaka>du yukht}i’ (dia s\abt, apapun yang dinilainya s\abt dia 
                                                             
424Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 63, 158. 
425Al-Z|ahabi>, Taz\hi>b..., jilid III, h. 5. Al-Bukha>ri>, al-Ta>ri>kh..., jilid III, h. 28. 
426Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid VII, h. 218, 220, 221. 
427Al-‘Asqala>ni>, Taqri>b..., h. 177. 
428Al-Z|ahabi>, al-Ka>syif…, jilid I, h. 348. 
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hampir tidak melakukan kesalahan). Ungkapan Ah}mad yang lain: Abu> 
Usa>mah s\iqah, ka>na a‘lam al-na>s bi umu>r al-na>s, wa akhba>r ahl al-Ku>fah wa 
ma> ka>na arwa>hu ‘an Hisya>m bin ‘Urwah (Abu> Usa>mah s\iqah, dia adalah 
orang yang paling mengerti dengan persoalan masyarakat dan berita 
penduduk Kufah, dan apapun yang aku (Ah}mad) riwayatkan dari Hisya>m 
bin ‘Urwah).429 Abu> H{a>tim al-Ra>zi> berkata: ka>na Abu> Usa>mah s}ah}i>h} al-
kita>b d}a>bit}an li al-h}adi>s\, kaisan s}adu>qan (Abu> Usa>mah sahih kitabnya, 
d}a>bit} terhadap hadis, cerdas dan s}adu>q).430 Ibn H{ibba>n mencantumkan 
nama Abu> Usa>mah dalam al-S|iqa>t.431  
Berdasarkan beberapa pernyataan di atas, dapatlah dikatakan bahwa Abu> 
Usa>mah, s\iqah atau sekurang-kurangnya s}adu>q, karena adanya penilaian lain 
seperti la> yaka>du yukht}i’, atau tadli>s (tentang ini akan dijelaskan pada bagian 
berikutnya). 
Abu> Usa>mah menggunakan lafal ‘an‘anah dalam periwayatan hadis di 
atas. Abu> Usa>mah dinilai sebagai seorang yang mudallis. Meskipun demikian, 
frekuensi tadli>s yang dilakukan Abu> Usa>mah ditanggapi berbeda oleh para ulama. 
Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, misalnya menggolongkan Abu> Usa>mah kepada perawi 
yang tidak sering melakukan tadli>s.432 Dalam hadis ini sulit untuk dibuktikan 
adanya praktek tadli>s dari Abu> Usa>mah, ditambah lagi dengan adanya informasi 
hubungan guru murid antara Hisya>m bin H{assa>n dengan Abu> Usa>mah. Dengan 
demikian dapat dikatakan bahwa sanad Abu> Usa>mah bersambung.433 
                                                             
429Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid VII, h. 222. 
430Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid III, h. 133. 
431Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VI, h. 222. 
432Al-‘Asqala>ni>, Ta‘ri>f..., h. 62, 107. 
433Hal ini diperkuat lagi dengan adanya keterbuktian sanad antara Hisya>m bin H{assa>n 
dengan pada bagian lain dalam kitab Sunan Ibn Ma>jah. Silahkan dilihat pada Ibn Ma>jah, Sunan 
..., juz II, h. 621, 735. 
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5. Abu> Bakr bin Abi> Syaibah:  
a. Nama lengkapnya: Abu> Bakr ‘Abdulla>h bin Muh}ammad bin Ibra>hi>m Abi> 
Syaibah Ibra>hi>m bin ‘Us\ma>n (selanjutnya ditulis Ibn Abi> Syaibah). Ibn Abi> 
Syaibah lahir pada tahun 159 H. Ibn Abi> Syaibah telah menyusun beberapa 
kitab seperti: al-Musnad, al-Ah}ka>m, al-Tafsi>r.434 Penulis beberapa kitab ini 
wafat pada Muharram tahun 235 H.435 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Ibn Abi> Syaibah 
mendapatkan informasi tentang hadis dari beberapa orang perawi, di 
antaranya: Sufya>n bin ‘Uyainah, Sulaima>n bin H{arb, ‘Abdulla>h bin 
Muba>rak, Abu> Usa>mah H{amma>d bin Usa>mah, dan lain-lain. Selanjutnya 
Ibn Abi> Syaibah meriwayatkan kembali kepada beberapa orang perawi, 
seperti: al-Bukha>ri>, Muslim, Abu> Da>wud, Ibn Ma>jah, Abu> Ya‘la> Ah}mad bin 
‘Ali> bin al-Mus\anna> al-Maus}ili> dan lain-lain.436 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ah}mad berkata: Abu> Bakr bin Abi> Syaibah 
s}adu>q.437 Al-‘Ijli> berkata: ku>fi> s\iqah wa ka>na h}a>fiz}an li al-h}adi>s\ (warga 
Kufah yang s\iqah dan h}a>fiz} hadis). Abu> H{a>tim berkata: ku>fi> s\iqah. Ibn 
Khira>sy berkata: s\iqah.438 Yah}ya> bin Ma‘i>n berkata: Abu> Bakr ‘indana> 
s}adu>q (Abu> Bakr s}adu>q, menurut kami). Abu> ‘Ubaid al-Qa>sim bin Salla>m 
berkata: Puncak (pengetahuan) hadis berakhir di empat orang: Abu> Bakr 
bin Abi> Syaibah, Ah}mad bin H{anbal, Yah}ya> bin Ma‘i>n, ‘Ali> bin al-Madi>ni>. 
Maka di antara mereka, Abu> Bakr yang paling bagus, Ah}mad yang paling 
memahami, Yah}ya> yang paling lengkap, dan ‘Ali> yang paling mengetahui. 
                                                             
434Al-Bagda>di>, Ta>ri>kh..., jilid XI, h. 259, 260. 
435Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XVI, h. 41. 
436Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XVI, h. 35-38. 
437Ah}mad, al-‘Ilal..., jilid I, h. 384. 
438Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 57. Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid V, h. 160. 
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S{a>lih} bin Muh}ammad al-Bagda>di> berkata: Orang yang paling mengetahui 
hadis dan illah-nya yang aku ketahui adalah ‘Ali> Ibn al-Madi>ni>, orang yang 
paling mengetahui tas}h}i>f al-masya>yikh (revisi para syekh) adalah Yah}ya> 
bin Ma‘i>n, orang yang paling h}a>fiz} ketika berdebat adalah Abu> Bakr bin 
Abi> Syaibah. Al-Khatib berkata: dia (Ibn Abi> Syaibah) mutqin, h}a>fiz}, 
banyak riwayatnya.439 
Secara umum dapat dikatakan bahwa Abu> Bakr bin Abi> Syaibah 
tergolong s\iqah. Sanadnya dapat dipastikan bersambung, tentunya berdasarkan 
informasi hubungan transmisi yang ada. 
6. Ibn Ma>jah: 
a. Nama lengkapnya: Muh}ammad bin Yazi>d al-Raba‘i>, maula>hum Abu> 
‘Abdilla>h bin Ma>jah  al-Qazwaini>, penyusun kitab al-Sunan, yang lahir 
pada tahun 209 H, dan wafat pada hari Senin di bulan Ramadan 273 H.440 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Ibn Ma>jah mendapatkan 
informasi tentang hadis dari beberapa orang perawi, di antaranya yaitu: 
Abu> Bakr bin Abi> Syaibah,441 Muh}ammad bin al-Mus\anna>,442 Ah}mad bin 
Abi> Bakr,443 dan lain-lain. Selanjutnya Ibn Ma>jah meriwayatkan kembali 
hadis yang diriwayatkannya kepada beberapa orang perawi, di antaranya 
yaitu: Ibra>hi>m bin Di>na>r al-H{ausyabi> al-Hamaz\a>ni>, Ish}a>q Ibn Muh{ammad 
al-Qazwaini>, Ja‘far bin Idri>s, dan lain-lain.444 
                                                             
439Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XVI, h. 39-41. Al-Bagda>di>, Ta>ri>kh..., jilid XI, h. 260. 
440Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVII, h. 40, 41. 
441Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XVI, h. 37. 
442Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVI, h. 362. 
443Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid I, h. 279. 
444Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XXVII, h. 40. 
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c. Pernyataan para kritikus hadis: al-Z|ahabi> berkata: ka>na Ibn Ma>jah h}a>fiz}an, 
s}adu>qan, s\iqatan fi> nafsihi, wa innama> naqas}a rutbatu kita>bihi bi riwa>yah 
ah}a>di>s\ munkarah fi>hi (Ibn Ma>jah h}a>fiz} s}adu>q s\iqah pada dirinya, kurangnya 
level kitab Ibn Ma>jah, hanyalah karena meriwayatkan hadis-hadis munkar 
di dalam kitab tersebut).445 Abu> Ya‘la> al-Khali>li> berkata: Ibn Ma>jah s\iqah 
kabi>r, muttafaq ‘alaihi, muh}taj bihi lahu ma‘rifah wa h}ifz} (Ibn Ma>jah yang 
s\iqah lagi senior, disepakati kesiqahannya, dibutuhkan hadis-hadisnya, dia 
memiliki keilmuan dan hafalan).446 Abu> al-H{ajja>j berkata: hadis yang 
diriwayatkan oleh Ibn Ma>jah secara infira>d adalah daif.447 
Berdasarkan penjelasan di atas, tampak bahwa kualitas kes\iqahan Ibn 
Ma>jah, tidak diragukan lagi, terlebih karena dia merupakan salah seorang 
mukharrij hadis. Demikian juga halnya dengan hubungan transmisi Ibn Ma>jah 
dengan Abu> Bakr bin Abi> Syaibah. Sehingga dapat dikatakan bahwa Ibn Ma>jah 











                                                             
445Al-Z|ahabi>, Siyar…, juz XIII, h. 278, 279. 
446Al-Z|ahabi>, Kita>b..., juz II, 636. Al-Z|ahabi>, Tara>jim..., h. 158. 
























c. Kritik Matan Hadis Riwayat Ibn Ma>jah 
 Ada beberapa riwayat lain yang senada dengan riwayat Ibn Ma>jah di atas, 






Dalam kitab S{ah}i>h} Ibn H{ibba>n: 

              

449 




                                                             
448Muslim, S{ah}i>h}..., h. 440. 
449Al-Fa>risi>, S{ah}i>h}..., jilid VII, h. 56. 
450Al-Marwazi>, Musnad..., juz V, h. 211. 
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Dalam kitab Mus}annaf Abi> Syaibah: 

         
451 
Dalam kitab al-Muntaqa>: 


             
452 








                                                             
451Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf..., jilid IV, h. 233, 234. 
452Ibn al-Ja>ru>d, al-Muntaqa…, h. 75. 
453Al-Baihaqi>, Ma‘rifah..., jilid V, h. 94. 
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Dalam kitab al-Sunan al-Kubra>: 

          

       
        
 454 




           
 455 
Dalam kitab Musnad Ah}mad bin H{anbal: 
             

                                                             
454Al-Baihaqi>, al-Sunan..., juz III, h. 428. 





Sebagaimana yang dapat dilihat di atas, ada sembilan riwayat yang 
diasumsikan sebagai periwayatan bi al-ma‘na> dari riwayat Ibn Ma>jah 
sebelumnya. Jika mengacu kepada persamaan jalur sanad, maka riwayat Ibn 
H{ibba>n dan Abu> Syaibah patut dijadikan bahan perbandingan redaksional bagi 
riwayat Ibn Ma>jah. Dalam riwayat Ibn Ma>jah dan Abu> Syaibah digunakan 
redaksi: al-Nah}r dan yaum al-Nah}r, sedangkan Ibn H{ibba>n menggunakan: yaum 
al-Ad}h}a>. Komposisi redaksinya antara dua riwayat (Ibn Ma>jah dan Abu> Syaibah) 
sama panjang, kecuali dengan riwayat Ibn H{ibban terdapat “ziya>dah” berupa 
abka>r ‘awa>tiq wa z\awa>t al-khudu>r. Pada ketiga riwayat ini ada nama Yu>nus, 
yaitu murid Hisya>m bin H{assa>n.  
Jika mengacu kepada murid Hisya>m bin H{assa>n yang lain, misalnya: ‘I<sa> 
bin Yu>nus, maka riwayat Muslim, Ish}a>q bin Ra>hawaih dan Ibn al-Ja>ru>d bisa 
menjadi bahan perbandingan terhadap riwayat Ibn Ma>jah. Ibn Ma>jah 
menggunakan redaksi hadis yang lebih pendek daripada redaksi Muslim dan Ibn 
al-Ja>ru>d, tetapi lebih panjang dari riwayat Ish}a>q bin Ra>hawaih. Pada riwayat 
Muslim dan Ibn Ja>rud ada kalimat mulai dari al-‘awa>tiq wa al-h}uyyad} wa z\awa>t 
al-khudu>r  sampai dengan da‘wah al-muslimi>n, yang tidak ditemukan dalam 
riwayat Ibn Ma>jah, dan dalam riwayat Ibn Ma>jah ada kalimat mulai dari amarana> 
Rasu>lulla>h sampai dengan ara’aita, yang tidak dimiliki oleh redaksi Ish}a>q bin 
Ra>hawaih. Bahkan, Ibn Ma>jah menggunakan fatulbisha>, sedangkan Ish}a>q bin 
Ra>hawaih menggunakan faltuksiha>, dan Muslim menggunakan litulbisha>. 
                                                             
456Ah}mad, Musnad..., juz XXXIV, h. 388, 389. 
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Selanjutnya, jika mengacu kepada murid Hisya>m bin H{assa>n yang lain, 
seperti ‘Abdulla>h bin Bakr al-Sahmi>, Muh}ammad bin Ja‘far, maka riwayat al-
Baihaqi> (dalam kitab al-Ma‘rifah dan al-Sunan) dan Ah}mad menjadi bahan 
perbandingan. Riwayat-riwayat pembanding ini bukan hanya lebih panjang dari 
riwayat Ibn Ma>jah, bahkan juga lebih panjang dari riwayat Muslim dan Ibn al-
Ja>ru>d karena menggunakan kalimat: bi abi> wa ummi>. 
Jika mengacu kepada murid H{afs}ah binti Si>ri>n selain Hisya>m bin H{assa>n, 
yaitu Ayyu>b al-Syakhtiya>ni>, maka riwayat al-T{abra>ni> bisa menjadi bahan 
perbandingan. Redaksi al-T{abra>ni> sangat berbeda sekali tidak hanya dengan 
redaksi Ibn Ma>jah, bahkan juga terhadap riwayat-riwayat yang lain. Akhirnya, 
dapat dikatakan bahwa secara umum redaksi hadis dari riwayat Ibn Ma>jah 
bersifat nuqs}a>n daripada riwayat-riwayat yang lain. 
Selain dari sisi redaksional, kandungan makna dari matan hadis riwayat 
Ibn Ma>jah, tampaknya bersesuaian dengan kandungan makna dari ayat Alquran, 
tepatnya dengan surah al-Ah}za>b/33 ayat 59, yaitu: 
ﻳﺂﺎﻬﻳﹶﺃ ﭐﻰﹺﺒﻨﻟ ﻞﹸﻗ ﻚﹺﺟٰﻭﺯﹶﺄﱢﻟ ﻚﺗﺎﻨﺑﻭ ﺴﹺﻧﻭﺂِﺀ ﲔﹺﻨﻣﺆﻤﹾﻟﭐ ﲔﹺﻧﺪﻳ ﻦﹺﻬﻴﹶﻠﻋ ﻦﻣ ﻦﹺﻬﹺﺒﻴﹺﺒٰﹶﻠﺟ ﻚﻟٰﹶﺫ ٰﻰﻧﺩﹶﺃ ﻥﹶﺃ 
ﻦﹾﻓﺮﻌﻳ ﺎﹶﻠﹶﻓ ﻦﻳﹶﺫﺆﻳ ﹶﻥﺎﹶﻛﻭ ﻪﱠﻠﻟﭐ ﺍﺭﻮﹸﻔﹶﻏ ﺎﻤﻴﺣﺭ ﴿٥٩﴾  
Terjemahnya: 
Wahai Nabi! Katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak perempuanmu dan 
istri-istri orang mukmin, hendaklah mereka menutupkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka. Demikian itu, agar mereka mudah dikenal dan tidak 
diganggu. Dan Allah Maha Pengampun, Maha Penyayang.  
Hadis riwayat Ibn Ma>jah berisi perintah menggunakan jilbab ketika 
melaksanakan salat di luar rumah. Ayat di atas memerintahkan memakai jilbab 
ketika keluar rumah. Sehingga kedua makna atau kandungan antara hadis Ibn 
Ma>jah dan ayat Alquran ini dinilai saling melengkapi. 
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Berdasarkan uraian di atas, maka dapatlah disimpulkan bahwa hadis 
riwayat Ibn Ma>jah berkualitas daif, karena transmisi sanadnya terputus, 
ditambah lagi matannya mengandung kesya>z\an. 
 





(Ibn Ma>jah berkata): Abu> Bakr bin Abi> Syaibah telah menyampaikan 
kepada kami, dia berkata: Sufya>n bin ‘Uyainah telah menyampaikan 
kepada kami dari al-Zuhri>, dari ‘Urwah dari ‘A<isyah, dia berkata: Kami 
para wanita mukmin turut salat subuh bersama Nabi Saw. Kemudian para 
wanita itu kembali ke rumah mereka, tanpa dikenal oleh siapapun. Sebab 
kondisi masih gelap.  
a. Takhri>j Hadis 
 Hadis di atas tercantum pada Kita>b al-S{ala>h (2), Ba>b Waqt S{ala>h al-Fajr 
(2), nomor hadis 669 dalam Sunan Ibn Ma>jah. Hadis-hadis yang senada juga 
dapat ditemukan pada: 
- Mus}annaf Abi> Syaibah, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (3), Man Kana Yugallisu bi al-
Fajr (93), nomor hadis 3252.458 
- Sunan al-Da>rimi>, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (2), Bagian al-A<z\a>n Ba>b al-Tagli>s fi> 
al-Fajr (20), nomor hadis 1216.459 
- Musnad al-H{umaidi>, yaitu: Ah}a>di>s\ ‘A<’isyah fi> al-S{ala>h, nomor hadis 174.460 
                                                             
457Ibn Ma>jah, Sunan..., juz I, h. 220. 
458Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf..., jilid III, h. 124. 
459‘Abdulla>h bin ‘Abd al-Rah}man al-Da>rimi> al-Samarqandi> (selanjutnya ditulis al-Da>rimi> 
saja), Sunan al-Da>rimi>, jilid I (Karachi: Qadimi> Kutub Kha>nah, t.th.), h. 300. 
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- Al-Mu‘jam al-Ausat}, yaitu: nomor hadis 4514.461 
- Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r, yaitu: Kita>b al-S{ala>h (2), al-S{ubh} (28), nomor 
hadis 2758.462 
- Musnad Ah}mad bin H{anbal, yaitu: Musnad ‘A<’isyah rad}iyalla>hu ‘anha>, 
nomor hadis 24051, dan nomor hadis 24096.463 
b. Kritik Sanad Hadis Riwayat Ibn Ma>jah 
 Berdasarkan redaksi lengkap dari hadis riwayat Ibn Ma>jah di atas, maka 
dapat diidentifikasi nama-nama perawi, serta urutan periwayatan dan sanad 
masing-masing sebagai berikut: 
No. Nama Perawi Urutan Perawi 
Urutan 
Sanad 
1. ‘A<isyah I V 
2. ‘Urwah II IV 
3. al-Zuhri> III III 
4. Sufya>n bin ‘Uyainah IV II 
5. Abu> Bakr bin Abi> Syaibah V I 
6. Ibn Ma>jah VI Mukharrij 
Tabel Sanad Hadis Riwayat Ibn Ma>jah  
1. ‘A<isyah: (terlampir) 
2. ‘Urwah 
a. Nama lengkapnya: Abu> ‘Abdilla>h ‘Urwah bin al-Zubair bin al-‘Awwa>m bin 
Khuwailid bin Asad bin ‘Abd al-‘Uzza bin Qus}ai al-Asadi> al-Madani>,464 
                                                                                                                                                                       
460Abu> Bakr ‘Abdulla>h bin al-Zubair al-Qurasyi> al-H{umaidi>, Musnad al-H{umaidi>, juz I 
(Cet. I; Damaskus: Da>r al-Saqa>, 1996), h. 246. 
461Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz V, h. 6. 
462Al-Baihaqi>, Ma‘rifah..., jilid II, h. 292. 
463Ah}mad, Musnad..., juz XL, h. 282, 114. 
464Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XX, h. 12. 
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lahir pada tahun 23 H. Menurut Ibn al-Madi>ni>, Abu> Nu‘aim, dan Ibn 
Yun>us, ‘Urwah wafat 93 H.465 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: ‘Urwah mendapatkan 
informasi dari beberapa orang perawi, seperti ‘A<isyah (bibi ‘Urwah), Ja>bir 
bin ‘Abdilla>h, Abu> Hurairah dan lain-lain. ‘Urwah memiliki beberapa orang 
murid dalam periwayatan hadis, di antaranya: Muh}ammad bin Muslim bin 
Syiha>b al-Zuhri>, Hisya>m bin ‘Urwah (putra ‘Urwah), ‘Amru> bin Di>na>r dan 
lain-lain.466 
c. Pernyataan para kritikus hadis: Ibn Sa‘d berkata: ka>na s\iqatan kas\i>r al-
h}adi>s\ faqi>han ‘a>liman s\abt ma’mu>nan. Al–‘Ijli> berkata: warga Madinah, 
seorang tabiin yang s\iqah, lelaki yang salih yang tidak terkena fitnah 
apapun.467 Ibn Syiha>b berkata: Jika ‘Urwah menyampaikan hadis kepadaku, 
kemudian ‘Amrah (juga) menyampaikan hadis kepadaku, (maka) 
menurutku, hadis ‘Amrah membenarkan hadis ‘Urwah. Ketika aku 
mendalami (hadis) keduanya, ternyata ‘Urwah (laksana) laut yang tidak 
akan kering airnya. ‘Urwah berkata kepada putranya, Hisya>m: dahulu kami 
masih as}a>gir al-qaum (junior), kemudian sekarang sudah kiba>r (senior) 
sesungguhnya kalian hari ini masih junior, nanti kalian akan menjadi 
senior. Oleh karena itu belajarlah sehingga kalian menjadi ilmuan. Umat 
akan membutuhkan kalian. Demi Allah, orang tidak bertanya kepadaku, 
sampai aku lupa. Ibn ‘Uyainah berkata: orang yang paling mengetahui 
hadis ‘A<isyah adalah al-Qa>sim bin Muhammad, ‘Urwah bin al-Zubair dan 
‘Amrah binti ‘Abd al-Rah}man.468 H{umaid bin ‘Abd al-Rah}man bin ‘Auf 
                                                             
465Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 92, 94. 
466Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XX, h. 12, 13, 15.  
467Al-‘Ijli>, Ma‘rifah..., juz II, h. 133. 
468Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid VI, h. 396. 
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berkata: sungguh aku telah melihat sahabat-sahabat Nabi Saw. yang senior. 
Sesungguhnya mereka pasti akan bertanya kepadanya (‘Urwah) dari kisah 
yang telah diceritakannya. Hisya>m (putra ‘Urwah) berkata: aku tidak 
pernah mendengar ayahku mengatakan terhadap sesuatu apapun semata-
mata dengan akalnya. Ibn H{ibba>n berkata: ka>na min afa>d}il ahl al-madi>nah 
wa ‘ulama’ihim (dia (‘Urwah) tergolong warga Madinah yang terpandang 
dan terpelajar).469 Ibn Yu>nus berkata: ka>na faqi>han fa>d}ilan (dia seorang 
ulama yang terkemuka).470 
Penilaian-penilaian di atas menjadi penegas bahwa ‘Urwah tergolong 
perawi yang s\iqah. Adanya hubungan guru-murid di atas, juga menjadi penegas 
bahwa ‘Urwah memiliki sanad yang bersambung. Adapun penggunaan lafal 
‘an‘anah, tidaklah menjadi suatu persoalan, karena ‘Urwah tidak tergolong 
perawi mudallis. 
3. Al-Zuhri>: (terlampir) 
4. Sufya>n bin ‘Uyainah 
a. Nama lengkapnya: Abu> Muh}ammad Sufya>n bin ‘Uyainah bin Abi> ‘Imra>n 
Maimu>n al-Ku>fi>, lahir pada pertengahan Syakban tahun 107 H. Sufya>n 
berasal dari Kufah, kemudian pada tahun 163 migrasi ke Mekah, dan 
tinggal menetap di tempat tersebut sampai wafat. Sufya>n wafat pada hari 
Sabtu di awal Rajab tahun 198 H, demikian menurut al-Wa>qidi>.471 
b. Guru dan muridnya dalam periwayatan hadis: Di antara guru Sufya>n, yaitu: 
Muh}ammad bin Muslim bin Syiha>b al-Zuhri>, Ma‘mar bin Ra>syid,  Hisya>m 
bin ‘Urwah dan lain-lain. Adapun di antara murid Sufya>n, yaitu: Abu> Bakr 
                                                             
469Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz V, h. 194, 195.  
470Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz III, h. 93, 94. 
471Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 59-61. 
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‘Abdulla>h bin Muh}ammad bin Abi> Syaibah, ‘Abd al-Razza>q bin Hamma>m, 
‘Abd al–Rah}ma>n bin Mahdi>, ‘Ali> Ibn al-Madi>ni> dan lain-lain.472 
c. Pernyataan para kritikus hadis: ‘Ali> Ibn al-Madi>ni> berkata: Tidak ada 
sahabat al-Zuhri> yang atqan (lebih mutqin) daripada Ibn ‘Uyainah. Al-‘Ijli> 
berkata: warga Kufah yang s\iqah, s\abt fi> al-h}adi>s\, dia h}asan al-h}adi>s\  
dianggap bagian dari h}ukama>’ as}h}a>b al-h}adi>s\ (pakar hadis yang bijaksana). 
Perkataan al-‘Ijli> lainnya: muta‘abbid, rajul s}a>lih}. Al-Nasa>‘i> berkata: s\iqah 
ma’mu>n, rajul s}a>lih}. Al-Da>ruqut}ni> berkata: s\iqah.473 Al-Sya>fi‘i> berkata: lau 
la> Ma>lik wa Sufya>n laz\ahaba ‘ilm al-H{ija>z (kalau bukan karena Ma>lik dan 
Sufya>n, niscaya keilmuan di Hijaz akan sirna). ‘Abd al-Rah}man bin al-
Mahdi> berkata: aku pernah mendengarkan hadis dari Ibn ‘Uyainah, lantas 
aku berdiri dan aku dengar Syu‘bah menyampaikan hadis tersebut, akupun 
tidak menulisnya. Bisyr bin al-Mufad}d}al berkata: tidak ada di dunia ini 
orang seperti Ibn ‘Uyainah. Ibn Wahb berkata: aku tidak pernah melihat 
orang yang lebih mengetahui kitabullah daripada Ibn ‘Uyainah. Ah}mad 
mengemukakan hal yang senada: aku tidak pernah melihat ada seorangpun 
dari kalangan ahli fikih yang lebih paham dengan Alquran dan Sunah-
sunah, daripadanya (Ibn ‘Uyainah). Yah}ya> bin Sa‘i>d al-Qat}t}a>n berkata: 
saksikanlah oleh kalian bahwa Sufya>n mengalami ikhtila>t } tahun 197 H, 
maka siapasaja yang mendengar (hadis) darinya pada tahun ini dan 
sesudahnya, fasama>‘uhu la> syai’ (maka hadis yang didengarnya tidak 
berarti apa-apa). H{aru>n bin Ma‘ru>f  berkata: sesungguhnya Ibn ‘Uyainah 
mengalami “perubahan sikap” di akhir usianya. Sulaima>n bin H{arb berkata: 
sesungguhnya Ibn ‘Uyainah akhta>’a (salah) pada kebanyakan hadisnya dari 
                                                             
472Al-Mizzi>, Tahz\i>b..., jilid XI, h. 182, 185, 186. 
473Al-Z|ahabi>, Siyar..., juz VIII, h. 424. 
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Ayyu>b. Ibn Sa‘d berkata: dia s\iqah, s\abt, kas\i>r al-h}adi>s\, hujjah. Yah}ya> bin 
Sa‘i>d: dia (Ibn ‘Uyainah) lebih aku sukai daripada Ma‘mar pada 
(periwayatan dari) al-Zuhri>. Ibn Mahdi> berkata: dia adalah orang yang 
paling mengetahui hadis penduduk Hijaz. Yah}ya> bin Ma‘i>n berkata: Sufya>n 
bin ‘Uyainah s\iqah. Abu> H{a>tim al-Ra>zi> berkata: Ibn ‘Uyainah s\iqah ima>m, 
sahabat al-Zuhri> yang paling s\abt adalah: Ma>lik dan Ibn ‘Uyainah.474 Ibn 
Khira>sy berkata: s\iqah, ma’mu>n, s\abt. Zuhair al-Ju‘fi> berkata kepada Ibn 
‘Uyainah: keluarkanlah kitab-kitab Anda. Ibn ‘Uyainah menjawab: aku 
menghafal (hadis) dari kitab-kitabku. Ibn ‘Adi> menilai Ibn ‘Uyainah 
memiliki tendensi kesyi‘ahan, sebagaimana kisah berikut ini: Ketika Ibn 
‘Uyainah menyampaikan suatu hadis, seseorang bertanya tentang ada 
tidaknya penyebutan ‘Us\ma>n pada hadis tersebut. Ibn ‘Uyainah menjawab: 
ya (ada), tetapi aku diam (tidak menyebutnya) karena aku warga Kufah.475 
Ibn H{ibba>n berkata: ka>na min al-h}uffa>z} al-mutqini>n, wa ahl al-wara‘ wa al-
di>n (Ibn ‘Uyainah termasuk dari kalangan h}a>fiz} mutqin, warak dan ahli 
agama).476 Al-Lakka>’i> berkata: dia tidak butuh (lagi) tazkiyah (pembuktian 
sifat baik) untuk s\abt dan itqa>n-nya, para ha>fiz} hadis sudah sepakat bahwa 
dia adalah orang yang lebih s\abt pada (riwayat) ‘Amru> bin Di>na>r.477 
Jika melihat kembali pernyataan-pernyataan di atas, maka tampak bahwa 
para kritikus hadis memandang kredibel Sufya>n bin ‘Uyainah, kecuali terhadap 
pernyataan Sulaima>n bin H{arb, Yah}ya> bin Sa‘i>d al-Qat}t}a>n, dan penilaian Ibn 
‘Adi>. Sulaima>n menjelaskan secara umum bahwa Ibn ‘Uyainah mengalami 
ikht}ila>t} pada akhir usianya. Ibn al-Qat}t}a>n datang memperjelas kapan masa itu 
                                                             
474Al-Ra>zi>, Kita>b..., jilid IV, h. 227. 
475Ibn ‘Adi>, al-Ka>mil..., juz VI, h. 543, 544. 
476Ibn H{ibba>n, Kita>b..., juz VI, h. 403, 404. 
477Al-‘Asqala>ni>, Tahz\i>b..., juz II, h. 60, 61. 
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terjadi, yaitu pada tahun 197 H (yaitu satu tahun sebelum kewafatan Ibn 
‘Uyainah). Adapun Ibn ‘Adi> menilik adanya “potensi” kesyi‘ahan dari Sufya>n bin 
‘Uyainah. Berikut ini satu-persatu akan dianalisis. 
Penilaian ikht}ila>t} terhadap Sufya>n bin ‘Uyainah, tampaknya hanya 
berlaku pada hadis-hadis dari Ayyu>b. Hal ini terindikasi dari pernyataan 
Sulaima>n bin H{arb tentang objek kesalahan (khat}a’) Sufya>n bin ‘Uyainah. 
Sementara hadis yang sedang dikaji ini, berasal dari al-Zuhri>, atau pada sanadnya 
memang tidak ditemukan perawi yang bernama Ayyu>b. Terkait dengan aspek 
kesyi‘ahan, hadis yang sedang dikaji tidak terkait dengan ajaran Syi‘ah, dengan 
demikian aspek ini tidak terbukti ada pada Sufya>n bin ‘Uyainah. Sehingga dapat 
dikatakan bahwa Sufya>n bin ‘Uyainah adalah perawi yang s\iqah. 
 Sufya>n bin ‘Uyainah termasuk perawi yang melakukan tadli>s,478 dan 
dalam hadis di atas menggunakan lafal ‘an‘anah. Meskipun demikian, karena 
kualitas kes\iqahan yang dimiliki Sufya>n bin ‘Uyainah, menjadikan sanadnya bisa 
dikatakan bersambung kepada al-Zuhri>. 
5. Abu> Bakr bin Abi> Syaibah: (terlampir) 









                                                             
































c. Kritik Matan Hadis Riwayat Ibn Ma>jah 
 Sebagaimana telah disinggung pada bagian sebelumnya, bahwa ada 
beberapa riwayat yang senada dengan riwayat Ibn Ma>jah yang terdapat dalam 
beberapa kitab hadis, seperti dalam kitab Mus}annaf Abi> Syaibah:  

 479 




Dalam kitab Musnad al-H{umaidi>: 
       

481 
Dalam kitab al-Mu‘jam al-Ausat}: 

     
482 
 
                                                             
479Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf..., jilid III, h. 124. 
480Al-Da>rimi>, Sunan..., jilid I, h. 300. 
481Al-H{umaidi>, Musnad..., juz I, h. 246. 
482Al-T{abra>ni>, al-Mu‘jam..., juz V, h. 6. 
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Dalam kitab Ma‘rifah al-Sunan wa A<s\a>r: 
            
               
    
 483 





 Dari beberapa riwayat di atas, peneliti memulai perbandingan redaksi 
hadis riwayat Ibn Ma>jah dengan riwayat-riwayat yang menggunakan jalur sanad 
yang sama dengan jalur sanad Ibn Ma>jah. Riwayat-riwayat yang dimaksudkan 
adalah riwayat Abu> Syaibah, al-H{umaidi>, al-Baihaqi>, dan riwayat Ah}mad yang 
kedua. Redaksi Ibn Ma>jah sama dengan redaksi Abu> Syaibah. Redaksi Ibn Ma>jah 
lebih pendek daripada redaksi al-H{umaidi>, al-Baihaqi>, dan riwayat Ah}mad yang 
kedua, karena tidak memuat kalimat mutalaffi‘a>t bi muru>t}ihinna, atau s\umma 
yans}arifna, yang itu hanya ada pada redaksi al-Baihaqi>.  
Jikalau digunakan redaksi dari riwayat yang melalui jalur lain, maka 
riwayat al-Da>rimi>, al-T{abra>ni>, dan riwayat Ah}mad yang pertama, yang bisa 
menjadi bahan perbandingan. Redaksi Ibn Ma>jah tetap lebih pendek daripada 
                                                             
483Al-Baihaqi>, Ma‘rifah..., jilid II, h. 292. 
484Ah}mad, Musnad..., juz XL, h. 282. 
485Ah}mad, Musnad..., juz XL, h. 114. 
264 
 
riwayat-riwayat pembanding tersebut, karena tidak melampirkan kalimat 
mutalaffi‘a>t bi muru>t}ihinna. Berdasarkan perbandingan-perbandingan ini maka 
dapat dikatakan bahwa redaksi dari riwayat Ibn Ma>jah tidak hanya membuktikan 
adanya periwayatan bi al-ma‘na>, tetapi juga menunjukkan perbedaan yang 
signifikan antara satu dengan yang lain. 
Dari analisis sanad dan matan hadis di atas, peneliti sampai kepada 
kesimpulan bahwa hadis riwayat Ibn Ma>jah berkualitas daif. Meskipun sanadnya 
terbukti bersambung, dan diriwayatkan oleh para perawi yang s\iqa>t, tetapi 





ANALISIS KANDUNGAN DAN PENGEMBANGAN PEMAHAMAN 
HADIS TENTANG JILBAB 
A. Analisis Kandungan Hadis tentang Jilbab 
Analisis kandungan yang dimaksudkan pada bagian ini, lebih 
terkonsentrasi pada analisis-analisis yang telah “dipelopori” oleh ulama-ulama 
terdahulu. Khususnya, analisis dari para komentator hadis (sya>rih}) yang telah 
terekam dalam kitab-kitab syarah mereka, dan sedikit mengutip analisis dari 
ulama-ulama belakangan. Hal ini dipandang perlu, karena ia akan menjadi 
wacana pengantar bagi peneliti, untuk membuka pintu-pintu kemungkinan bagi 
pengembangan pemahaman. Suatu pengembangan pemahaman yang berangkat 
dari analisis perspektif hadis menuju berbagai perspektif lain yang 
memungkinkan. Analisis kandungan hadis-hadis tentang jilbab tersebut, 
selanjutnya dapat dilihat pada bagian di bawah ini.  
 
1. Hadis tentang Jenis dan Model Jilbab  




Dari ‘A<isyah: dari Nabi Saw. Beliau berkata: “Allah tidak menerima salat 
seorang wanita yang telah haid (balig) kecuali dengan khima>r.” Abu> Da>wud 
                                                             
1Abu> Da>wud Sulaiman bin al-Asy‘as\ (selanjutnya ditulis Abu> Da>wud saja), Sunan Abi> 
Da>wud, (Riyad: Bait al-Afka>r al-Dauliyah, t.th.), h. 92. 
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berkata: Sa‘i>d, yaitu Ibn Abi> ‘Aru>bah telah meriwayat hadis ini dari 
Qata>dah dari al-H{asan dari Nabi Saw. 
Terkait dengan hadis di atas, al-‘Aini> memberikan sedikit komentarnya, 
dalam kitab Syarh Sunan Abi> Da>wud. Dia menuliskan: 
Penulis kitab al-Hida>yah, menjadikan hadis ini sebagai dalil wajib menutup 
aurat. Dia berkata: Aurat harus ditutup berdasarkan firman Allah Swt.: 
“Pakailah perhiasanmu setiap kali memasuki masjid”, maksudnya pakailah 
pakaian yang menutup auratmu setiap kali salat. Nabi Saw. bersabda: 
“Tidak ada salat bagi wanita yang telah haid kecuali dengan khima>r”, 
maksudnya bagi wanita yang sudah balig.2 
Al-‘Aini> mengutip pendapat penulis kitab al-Hida>yah yang mengatakan 
bahwa hadis di atas sebagai baya>n tafsi>r terhadap surah al-A‘ra>f/7 ayat 31 di 
atas. Ayat tersebut berisi perintah untuk menutup aurat ketika salat baik laki-laki 
atau wanita. Jadi, hadis yang di bahas di sinipun menjelaskan, bahwa khima>r 
harus digunakan wanita balig dalam salatnya, karena sudah berfungsi menutup 
aurat wanita. 
Jika pembaca tidak bisa dipuaskan oleh penjelasan al-‘Aini> sebelumnya, 
maka al-S{iddi>qi> akan memberikan penjelasan yang “lebih” tentang hadis di atas. 
Al-S{iddi>qi> menuliskan komentar yang lebih panjang dari al-‘Aini>.3 “Allah tidak 
menerima salat seorang wanita yang haid), maksudnya tidak sah salat wanita 
yang sudah balig. Sebab, makna asal dari menafikan penerimaan adalah 
menafikan pengesahan, kecuali ada indikator lain demikian dalam kitab al-
Mirqa>h. Al-Khat}t}abi> berkata: Maksud dari wanita haid adalah wanita yang sudah 
mencapai usia balig, bukan dilakukan pada masa haidnya, karena (wanita yang 
haid tidak boleh salat). Penulis kitab al-Mirqa>h berkata: Pendapat yang paling 
benar, bahwa maksud dari haid adalah keadaan haidnya sendiri yang mencakup 
                                                             
2Abu> Muh}ammad Mah}mu>d bin Ah}mad bin Mu>sa> Badr al-Di>n al-‘Aini>, Syarh Sunan Abi> 
Da>wud, jilid 3 (Cet. I; Riyad: Maktabah al-Rusyd, 1999), h. 177, 178. 
3Abu> ‘Abd al-Rah}ma>n Syarf al-H{aqq al-‘Az}i>m A<ba>di> Muh}ammad Asyraf bin Ami>r bin 
‘Ali> bin H{aidar al-S{iddi>qi>, ‘Aun al-Ma‘bu>d ‘ala> Syarh Sunan Abi> Da>wud (Cet. I; Beirut: Da>r Ibn 
H{azm, 2005), h. 334. 
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juga usia kanak-kanak juga. Maka menutup kepala bagi wanita merupakan syarat 
sah salatnya. (Kecuali dengan khima>r), artinya pakaian yang menutup kepala. 
Hadis ini dijadikan dalil oleh orang yang menyamakan antara wanita merdeka 
dengan hamba sahaya. Itu adalah satu pendapat terkait dengan aurat, berdasarkan 
keumuman penyebutan haid (dalam hadis) yang tidak membedakan antara wanita 
merdeka dengan hamba sahaya, demikian pendapat Z{a>hiriyah. Al-Sya>fi‘i>, Abu> 
H{ani>fah dan jumhur membedakan antara aurat wanita merdeka dengan hamba 
sahaya. Mereka memberikan batasan aurat wanita hamba sahaya yaitu antara 
pusat dan lutut, seperti halnya laki-laki. Ma>lik berkata: Aurat wanita hamba 
sahaya sama dengan wanita merdeka, kecuali rambutnya yang bukan aurat. 
Seakan-akan Ma>lik telah memperhatikan para pekerja di Hijaz, wanita hamba 
sahaya membuka kepala mereka. Demikian juga pendapat yang diceritakan oleh 
Ibn ‘Abd al-Barr dalam kitab al-Istiz\ka>r. Al-‘Ira>qi> berkata di dalam kitab Syarh} 
al-Tirmiz\i>: Pendapat yang popular adalah bahwa aurat wanita hamba sahaya 
sama dengan aurat laki-laki, demikian tertulis dalam kitab al-Nail. 
Term “rambut” memiliki kajian tersendiri dalam wacana tentang aurat 




Dan wanita-wanita berpakaian, tetapi sama juga dengan bertelanjang, 
berjalan dengan berlenggak-lenggok, mudah dirayu atau suka merayu, 
rambut mereka (disasak) bagaikan punuk unta. Wanita-wanita tersebut 
tidak dapat masuk surga, bahkan tidak dapat mencium bau surga. Padahal 
bau surga itu dapat tercium dari (jarak) sekian dan sekian.”5
                                                             
4Abu> al-H{usain Muslim bin al-H{ajja>j al-Qusyairi> al-Naisa>bu>ri> (selanjutnya ditulis 
Muslim saja), S{ah}i>h} Muslim (Cet. I; Riyad: Da>r al-Mugni>, 1998), h. 1177. 
5Abu> al-H{usain Muslim bin al-H{ajja>j al-Qusyairi> al-Naisa>bu>ri> (selanjutnya ditulis 
Muslim saja), S{ah}i>h} Muslim (Cet. I; Riyad: Da>r al-Mugni>, 1998), h. 1177. 
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Al-Muba>rakfu>ri>, selaku komentator hadis memaknai cuplikan hadis di 
atas dalam Minnah al-Mun‘im, dengan mengatakan: 
Maksudnya kaum wanita memodel rambutnya dengan cara mengikat 
sebagian dan melepaskan sebagian lain, ditambah dengan mencukur 
sebagian rambutnya. Kemudian menggulungkan rambut yang lain sehingga 
tampak seperti punuk unta yang miring ke salah satu arahnya. Bala ini 
telah muncul di masa sekarang, sehingga banyak tempat salon yang dibuka 
untuk memodel rambut yang biayanya luar biasa mahal. Tempat-tempat 
salon itu ditujukan untuk wanita-wanita rumah gedung (wanita kaya), inna> 
lilla>hi wa inna> ilaihi ra>ji‘u>n!.6 
Al-Muba>rakfu>ri> menjelaskan bagaimana model/gaya rambut wanita-
wanita yang terancam diisolasi dari kenikmatan surga. Menurut al-Muba>rakfu>ri>, 
gaya rambut yang menyerupai punuk unta itu adalah gaya rambut yang mengikat 
sebagian rambut dan melepaskan yang lain bahkan mencukurnya. Sebagian 
rambut itu juga digulung sehingga tampak menonjol dan berayun ke kanan atau 
ke kiri, seperti punuk unta Bukhti>.7 Menurut al-Nawawi>, ru’u>suhunna ka asnimah 
al-bukht, maksudnya adalah wanita yang memperbesar kepalanya dengan sorban, 
ikat kepala atau sebagainya.8 Jadi, menurut al-Nawawi>, ru’u>suhunna diartikan 
kepala. Sementara menurut al-Muba>rakfu>ri> adalah bentuk/gaya rambut. Assalami 
mengatakan bahwa seorang wanita yang membuka kepalanya dengan tidak 
memakai jilbab, dan menutup bagian tubuh yang lain dan seterusnya, bisa 
digolongkan kepada ka>siya>t ‘a>riya>t. Konsekuensinya adalah wanita yang 
memperlihatkan rambutnya, dan menutup bagian tubuh yang lain masuk dalam 
                                                             
6S{afi> al-Rah}ma>n al-Muba>rakfu>ri>, Minnah al-Mun‘im fi> Syarh{ S{ah}i>h{ Muslim, juz 4 (Cet. 
I; Riyad: Da>r al-Sala>m li al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 1999), h. 329, 330. 
7Ada yang lain mengatakan, maksudnya adalah wanita yang memangkas rambutnya tapi 
tidak membersihkannya. Abu> al-Fad}l ‘Iya>d bin Mu>sa> bin ‘Iya>d} al-Yah{s{abi>, Ikma>l al-Mu‘allim bi 
Fawa>’id Muslim, juzVIII (Cet. I; Mansurah: Da>r al-Wafa>’ li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 
1998), h. 386. Pendapat lain, yang masih terkait dengan hadis di atas, seperti yang dikatakan 
Dakhi>l, bahwa hadis tersebut menegaskan keharaman wanita yang menyanggul rambutnya, tentu 
mempertontonkanya pada laki-laki. ‘Ali> Muh}ammad ‘Ali> Dakhi>l, H{ija>buki Ayyatuha> al-
Muslimah (Cet. II; Beirut: Da>r al-Ha>di>, 2005), h. 6. 
8Al-Nawawi>, S{ah}i>h{ Muslim bi Syarh{ al-Nawawi>, juz 14 (Cet. I; t.t.: al-Mat}ba‘ah al-
Mis}riyah bi al-Azha>r, 1929), h. 110. 
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golongan yang dimaksudkan. Assalami menambahkan, bahwa wanita tersebut 
akan dinilai sebagai murtakib al-kaba>’ir (pelaku dosa besar).9 
 Masih dalam kaitannya dengan penggunaan istilah khima>r ini, Abu> 
Da>wud juga menuliskan hadis yang senada pada bagian lain dari kitabnya, Sunan 
Abi> Da>wud, yaitu:  
 
   10 
Artinya:  
Bahwasanya dia pernah bertanya kepada Umm Salamah: “Pakaian apakah 
yang boleh digunakan wanita untuk salat? Umm Salamah menjawab: 
“Wanita salat dengan menggunakan jilbab yang panjang dan gamis yang 
menutupi punggung kedua kakinya” 
Hadis di atas dituliskan kembali Nafu>ri> dalam kitabnya Baz\l al-Majhu>d, 
kemudian diberi notasi secukupnya. Nafu>ri> menuliskan: 
(Bahwasanya dia pernah bertanya kepada Umm Salamah: “Pakaian apakah 
yang boleh digunakan wanita untuk salat? Umm Salamah menjawab: 
“Wanita salat dengan menggunakan khima>r), yaitu muqni‘ah. Penulis kitab 
Lisa>n al-‘Arab mengatakan: Khima>r untuk perempuan adalah penutup 
kepala. Menurut pendapat lain, khima>r adalah kain yang menutupi kepala 
wanita. Jamak khima>r adalah ukhumirah, khumr dan khumur. (al-dir‘u). 
Penulis kitab Lisa>n al-‘Arab berkata: Dir‘u wanita adalah pakaian 
gamisnya. Di dalam kitab al-Tahz\i>b, dir‘u adalah pakaian wanita yang 
dililitkan bagian tengahnya, dan bagian bawahnya dilebarkan. (Al-sa>big) 
artinya longgar dan panjang, (yang menutup), maksudnya 
menyembunyikan, (punggung kakinya) wanita.11 
Tampak secara eksplisit dari uraian di atas, Nafu>ri> merasa penting 
menjelaskan definisi beberapa istilah yang diambil dari teks hadis di atas. Istilah-
istilah yang dimaksudkan seperti khima>r, dir‘u, dan sa>big. Nafu>ri> selain 
menjelaskan sendiri pendapatnya, dia juga mengutip pendapat penyusun Lisa>n al-
                                                             
9Amir Husein Assalami, Jilbab Digugat, terj. Ali Ghuron, Madzâ Yurîdûna Minal Hijab  
(Cet. I; Solo: Aulia Press, 2006), h. 89. 
10Abu> Da>wud, Sunan ..., h. 91. 
11Khali>l Ah}mad al-Sahha>r Nafu>ri>, Baz\l al-Majhu>d fi> H{all Abi> Da>wud, juz 4 (Beirut: Da>r 
al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.), h. 301. 
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‘Arab dan kitab al-Tahz\i>b. Menurut Nafu>ri>, khima>r adalah muqni‘ah, yaitu 
penutup kepala wanita atau kain yang menutup kepala wanita, sedangkan dir‘u 
sa>big adalah pakaian gamis yang longgar dan panjang, punya lilitan pada bagian 
tengahnya dan lebar di bagian bawahnya. Pakaian gamis ini sampai menutupi 
punggung kaki wanita. 
Penjelasan dari sya>rih} yang lain, misalnya al-S{iddi>qi> juga mengungkapkan 
hal yang sama. Al-S{iddi>qi> menuliskan dalam kitab syarahnya, ‘Aun al-
Ma‘bu>d: (Fi> al-khima>r wa al-dir‘i al-sa>big), khima>r, kha>’ dibaca kasrah, 
yaitu sesuatu yang digunakan untuk menutup kepala wanita. Penulis kitab 
al-Muh}kam berkata: khima>r adalah pakaian setengah badan, bentuk 
jamaknya ukhumirah dan khumr. Al-H{a>fiz} berkata: Khima>r adalah penutup 
kepala, bentuk jamaknya khumur, dengan dua dammah. Dar‘u adalah 
pakaian gamis wanita yang menutup tubuhnya dan kakinya. Dinamakan 
sa>big, karena bentuknya yang panjang dari atas sampai bawah. (Allaz\i> 
yugayyibu z}uhu>r qadamaiha>), artinya yang menutupi punggung kaki 
wanita.12 
Ada sedikit perbedaan uraiannya dengan Nafu>ri>. Al-S{iddi>qi> tidak merasa 
perlu menunjukkan rujukan leksikografis dari pemaknaan term, seperti yang 
dilakukan Nafu>ri>. Al-S{iddi>qi> tidak mensyaratkan aspek kelonggaran pakaian 
dalam pemaknaan term sa>big, sementara Nafu>ri> mensyaratkan hal yang sama. 
Penjelasan al-‘Aini> berikut ini, juga sangat membantu untuk memahami 
makna dari khima>r dan dir‘u sa>big. Al-‘Aini> memberikan penjelasannya, dalam 
kitab Syarh} Sunan Abi> Da>wud: 
Teks hadis: fi> al-khima>r  yang dibaca kasrah pada huruf kha>’ bagi wanita, 
dinamakan khima>r karena alat yang berfungsi menutup kepala wanita. Kata 
yang lain khamr, karena menutup akal. Khumur huruf mi>m-nya yang 
mengunakan harkat adalah segala apapun yang berasal dari pepohonan 
ataupun bangunan yang menutupimu. Maka>n khimr dengan mi>m kasrah, 
yaitu penutup. “Khumar al-na>s” dibaca dammah, manusia yang berdesak-
desakan. 
Teks hadis: fi> al-dir‘u al-sa>big dengan kasrah da>l, gamis. Sa>big dengan gain 
yang diberi titik, yaitu mencakup seluruh tubuh wanita. Dalam kalimat: 
Syai’ sa>big, artinya sesuatu yang sempurna. 
Teks hadis: allaz\i> yugayyibu qadamaiha>, arti dari sa>big adalah mencakup, 
seperti yang telah kami sebutkan. Sebab, jika artinya mencakup, maka 
berarti menutupi bagian punggung kaki wanita. 
                                                             
12Al-S{iddi>qi>, ‘Aun ..., h. 333. 
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Faidah dari hadis di atas, adalah: Jika seorang wanita terbuka bagian 
punggung kakinya, maka salatnya tidak sah, demikian yang dikatakan 
M<a>lik dan al-Sya>fi‘i>. Ma>lik berkata: Jika seorang wanita salat, sementara 
kakinya terbuka, maka wanita itu mengulang salatnya pada waktu itu juga, 
demikian juga apabila rambutnya terbuka. Al-Sya>fi‘i> berkata: Wanita 
tersebut tetap mengulang salatnya. Ah}mad berkata: Seluruh bagian tubuh 
wanita adalah aurat, sampai kukunya juga. Abu> H{ani>fah dan al-S|auri> 
berkata: Kaki wanita tidaklah aurat. Jika pada waktu salat kakinya terbuka, 
maka tidak mengulang salat. Ada pendapat yang diriwayatkan Abu> H{ani>fah 
bahwa kaki wanita juga aurat, berdasarkan keumuman hadis Nabi Saw.: 
“wanita merdeka adalah aurat”, kecuali wajah dan telapak tangan, firman 
Allah: “Dan jangan wanita menampakkan perhiasannya kecuali yang biasa 
tampak.” Ibn ‘Abba>s berkata: celak dan cincin. Al-Baihaqi> meriwayatkan 
hadis dari ‘Uqbah al-As}am, dari ‘At}a>’ bin Abi> Riba>h} dari ‘A<’isyah tentang 
firman Allah: “Dan jangan wanita menampakkan perhiasannya kecuali 
yang biasa tampak,” ‘A<’isyah berkata: “kecuali yang biasa tampak” adalah 
wajah dan telapak tangan. Syaikh berkata pada kitab al-Ima>m: ‘Uqbah 
adalah rawi yang diperdebatkan kualitasnya.13 
Berdasarkan uraian panjang di atas, al-‘Aini> memiliki tafsiran yang sama 
dengan Nafu>ri> terkait dengan pemaknaan khima>r dan dir‘u sa>big. Tetapi al-‘Aini> 
menampilkan polemik fikih pada bagian-bagian akhir uraiannya. Polemik 
tersebut terkait dengan terbukanya punggung kaki wanita di waktu salat. 
Al-‘Aini> menjelaskan dua arus pendapat pakar fikih terkait dengan hal 
yang dimaksudkan. Pertama, pendapat yang mengatakan wanita yang terbuka 
kakinya wajib mengulang salat, inilah yang dianut oleh Ma>lik dan al-Sya>fi‘i>, 
demikian juga Ah}mad. Kedua, pendapat yang mengatakan tidak wajib 
mengulang salat wanita tersebut, inilah yang dipilih oleh Abu> H{ani>fah dan al-
S|auri>. Al-‘Aini> juga memperlihatkan pendapat seperti arus pertama, yang 
dinisbahkan kepada Abu> H{ani>fah. 
Meskipun hadis di atas diujar pada konteks salat secara khusus, tetapi al-
‘Aini> tetap menampilkan pendapat para sahabat Nabi terkait dengan keumuman 
surah al-Nu>r/24: 31: illa> ma> z}ahara minha> (kecuali yang bisa terlihat dari wanita). 
Ibn ‘Abba>s menafsirkan bahwa bagian wanita yang bisa terlihat adalah celak dan 
cincin, sedangkan menurut ‘A<isyah adalah wajah dan telapak tangan. Dari 
                                                             
13Al-‘Aini>, Syarh ..., jilid 3, h. 172, 173. 
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nukilan al-‘Aini> ini, bisa dipahami bahwa ada indikasi pendapat yang 
mengatakan bahwa celak dan cincin, atau wajah dan telapak tangan bisa saja 
terbuka pada waktu salat. Tetapi, pendapat yang terakhir ini tidak dibicarakan 
lebih lanjut oleh al-‘Aini>. 
Pada umumnya, pendapat yang menguatkan adanya bagian pengecualian 
di atas, berhujah dengan hadis yang populer: 




Dari ‘Aisyah ra.: Bahwa Asma>’ binti Abi> Bakr yang memakai kain yang 
tipis, masuk menemui Rasulullah. Saw. Lantas Rasulullah Saw. berpaling 
dan bersabda: “Wahai Asma>’, sesungguhnya perempuan jika telah balig, 
tidaklah pantas tampak darinya kecuali ini dan ini. Rasulullah Saw. 
menunjukkan ke arah wajahnya dan kedua telapak tangannya.” 
 Khali>l al-Sahha>r menuliskan komentar analitisnya terkait dengan hadis di 
atas dalam kitab Baz\l al-Majhu>d, dengan mengatakan: 
(Dari ‘A<isyah ra.: Bahwa Asma>’ binti Abi> Bakr masuk menemui 
Rasulullah. Saw., dengan memakai kain yang tipis), maksudnya menampak 
warna kulit bagi orang yang melihatnya, (Lantas Rasulullah Saw. 
berpaling) ketika melihat warna kulit Asma><’ dari balik kainnya, (dan 
bersabda: “Wahai Asma>’, sesungguhnya perempuan jika telah sampai) 
berusia (balig, tidaklah pantas tampak darinya), maksudnya dari tubuhnya 
(kecuali ini dan ini),” maksudnya adalah bahwasanya wanita jika sudah 
balig, tidak boleh memperlihat tubuhnya di hadapan pria asing, kecuali 
bagian yang memang harus diperlihatkan karena kebutuhan dalam hal 
hubungan sosial, atau saksi persidangan, kecuali wajah dan telapak tangan. 
Hal ini berlaku ketika aman dari fitnah. Adapun jika khawatir terjadi 
fitnah, maka memperlihatkan bagian-bagian itu tidak diperbolehkan. Hal 
yang menguatkan pembatasannya karena unsur kebutuhan adalah 
konsensus pada ulama.15 
                                                             
14Abu> Da>wud, Sunan..., h. 448. 
15Nafu>ri>, Baz\l ..., juz 16, h. 431. 
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Nafu>ri> menganalisis makna riqa>q. Menurut Nafu>ri>, s\iya>b riqa>q adalah 
baju yang transparan, yang menampakkan warna kulit dalam penggunanya. Jika 
Nabi Saw. mengatakan bahwa bagian tubuh wanita balig yang boleh terlihat di 
hadapan ajnabi> (laki-laki asing/non mahram) adalah wajah dan telapak tangan, 
maka pakaian atau bagian dari pakaian yang transparan tepat pada dua bagian ini 
adalah sesuatu yang ditolerir oleh Nabi Saw.  
Nafu>ri> juga mencoba menganalisis latarbelakang pembolehan membuka 
wajah dan telapak tangan. Menurut Nafu>ri>, kedua bagian tubuh ini boleh 
diperlihatkan di hadapan ajnabi> dalam kondisi yang mengharuskannya untuk 
diperlihatkan, misalnya dalam hubungan sosial, saksi persidangan dan 
sebagainya. Satu hal lagi, menurut Nafu>ri>, kedua bagian tersebut boleh 
diperlihatkan jika tidak menimbulkan fitnah. Oleh karena itu, hadis pembolehan 
penggunaan pakaian riqa>q, atau membuka bagian tubuh berupa wajah dan telapak 
tangan bagi wanita balig disyaratkan dengan dua latarbelakang, yaitu: kondisi 
yang mengharuskan dan aman dari fitnah. 
Latarbelakang seperti ini juga diungkapkan oleh al-S{iddi>qi>. Berikut ini 
komentar lengkap yang sediakan oleh al-S{iddi>qi> terkait dengan hadis populer 
riwayat Abu> Da>wud di atas, dia mengatakan: 
Hadis tersebut mengandung dalil bahwa wajah dan telapak tangan bukanlah 
aurat, maka bagi pria asing boleh melihat wajah dan telapak tangan wanita 
asing lainnya, ketika merasa aman dari fitnah karena rangsangan syahwat 
ketika melakukan kontak badan, atau lebih ringan dari itu. 
Adapun jika takut terjadi fitnah, maka jelas bahwa ayat ataupun hadis tidak 
mensyaratkan adanya kebutuhan. Pensyaratan adanya kebutuhan adalah 
berdasarkan konsensus umat Islam, yang mengatakan bahwa wanita 
dilarang ke luar rumah, apalagi ketika kefasikan merajalela, demikian yang 
dikatakan Ibn Rusla>n. 
Alasan yang menunjukkan bahwa wajah dan telapak tangan bukan aurat 
adalah firman Allah surah al-Nu>r (ayat) 31: “Janganlah kaum wanita 
menampaknya perhiasannya, kecuali yang biasa tampak dari wanita.” 
Penulis kitab tafsir al-Jala>lain, maksud dari “yang biasa tampak dari 
wanita” adalah wajah dan kedua telapak tangan. Oleh karena itu, pria asing 
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boleh melihat wajah dan telapak tangan wanita, jika tidak khawatir terjadi 
fitnah pada salah satu keduanya (yaitu menurut pengikut mazhab Sya>fi‘i>, 
demikian yang dikatakan Abu> Hanifah).16 
Al-S{iddi>qi> tidak saja punya tafsiran yang sama dengan Nafu>ri>. Namun, al-
S{iddi>qi> lebih mendetailkan persoalan “aman dari fitnah”. Bagi al-S{iddi>qi> fitnah 
yang dimaksudkan, bisa ditimbulkan dari rangsangan syahwat yang menyaksikan 
wanita yang membuka wajah dan telapak tangannya. Pensyaratan aman dari 
fitnah sebenarnya bukanlah “dibunyikan” langsung oleh hadis secara s}ari>h}. 
Pensyaratan itu diambil atas dasar konsensus umat Islam yang melihat kondisi 
sosial yang tidak bermoral, demikian yang ditegaskan al-S{iddi>qi> dengan 
mengutip dari Ibn Rusla>n. 
Menurut al-S{iddi>qi>, ayat yang dijadikan alasan untuk menunjukkan 
bahwa wajah dan telapak tangan wanita balig bukanlah aurat adalah surah al-
Nu>r/24: 31, sebagaimana yang disebutkan dalam kitab tafsir al-Jala>lain.17 
Pendapat ini juga dianut oleh pengikut mazhab Sya>fi‘i>, masih menurut uraian   
al-S{iddi>qi>. 
Seperti yang tertulis dalam hadis di Abu> Da>wud tentang khima>r, bahwa 
khima>r adalah pakaian yang digunakan dalam salat bagi kaum wanita. Adalah 
Abu> Bakr bin Abd al-Rah}man bin al-H{a>ris\ bin Hisya>m yang menamakan khima>r 
jenis ini dengan jilbab. Sebab dia menggunakan surah al-Ah}za>b/33: 59, yang 
secara eksplisit menyebutkan term “jilbab”:  
ﺎﻬﻳﹶﺃﺂٰﻳ ﻰﹺﺒﻨﻟﭐ ﻞﹸﻗ ﻚﹺﺟٰﻭﺯﹶﺄﱢﻟ ﻚﺗﺎﻨﺑﻭ ِﺀﺂﺴﹺﻧﻭ ﲔﹺﻨﻣﺆﻤﹾﻟﭐ ﲔﹺﻧﺪﻳ ﻦﹺﻬﻴﹶﻠﻋ ﻦﻣ ﻦﹺﻬﹺﺒﻴﹺﺒٰﹶﻠﺟ ﻚﻟٰﹶﺫ ٰﻰﻧﺩﹶﺃ ﻥﹶﺃ 
ﻦﹾﻓﺮﻌﻳ ﺎﹶﻠﹶﻓ ﻦﻳﹶﺫﺆﻳ ﹶﻥﺎﹶﻛﻭ ﻪﱠﻠﻟﭐ ﺍﺭﻮﹸﻔﹶﻏ .ﺎﻤﻴﺣﺭ 
 
                                                             
16Al-S{iddi>qi>, ‘Aun ..., h. 1873. 
17Pendapat ini selengkapnya dapat dilihat pada ‘Abd al-Qa>dir al-Arna>’u>t}, ed. Al-Qur’a>n 
al-Kari>m bi Rasm al-‘Us\ma>ni> wa bi Ha>misyihi Tafsi>r al-Ima>main al-Jala>lain Muz\ayyalan bi Kita>b 




Wahai Nabi! Katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak perempuanmu dan 
wanita-wanita orang-orang mukmin supaya mereka mengulurkan atas diri 
mereka jilbab mereka. Yang demikian itu menjadikan mereka lebih mudah 
dikenal, sehingga mereka tidak diganggu. Dan Allah Maha Pengampun, 
Maha Pengasih.18 
Abu> Bakr juga berpendapat bahwa khima>r yang dimaksudkan dalam hadis 
di atas, berlaku kepada amah (wanita muslimah berstatus hamba). Perlu 
ditegaskan di sini, bahwa khima>r yang dimaksudkan Abu> Bakr adalah pakaian 
yang menutup seluruh tubuh amah. Inilah yang tecermin dari ungkapannya: 
“Semua bagian dari tubuh amah adalah aurat, hingga kukunya sekalipun.”19 
 
2. Hadis tentang Jilbab dalam Ranah Privat  





  20 
Artinya: 
Dari ‘Uqbah bin ‘A<mir: Sesungguhnya Rasulullah Saw. bersabda: 
“Hindarilah memasuki (tempat) perempuan”. Seorang penduduk Ansar 
bertanya: “Bagaimana menurut Tuan al-h}amw?” Beliau menjawab: “al-
h}amw adalah kematian.” Abu> ‘I<sa> berkata: “Hadis semakna diriwayatkan 
                                                             
18M. Quraish Shihab, Al-Qur’an dan Maknanya (Cet. I; Ciputat: Penerbit Lentera Hati, 
2010), h. 426. 
19Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Ah}mad bin Abi> Bakr al-Qurt}ubi>, al-Ja>mi‘ li Ah}ka>m al-
Qur’a>n, juz 9 (Cet. I; Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 2006), h. 184. 
20Muh}ammad bin ‘I<sa> bin Saurah al-Tirmiz\i>, Sunan al-Tirmiz\i> (Cet. I; Riyad: Maktabah 
al-Ma‘a>rif, t.th.), h. 278. 
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dari Umar, Ja>bir dan ‘Amr bin al-‘As}.” Dia menambahkan: “Hadis ‘Uqbah 
bin ‘A<mir merupakan hadits hasan sahih. Maksud dibencinya menemui para 
wanita sebagaimana yang diriwayatkan dari Nabi Saw., beliau bersabda: 
“Tidaklah sekali-kali seorang laki-laki berduaan dengan seorang wanita 
kecuali ketiganya adalah setan.” Makna dari al-h}amw, yaitu saudara laki-
laki suami, seolah-olah beliau (menunjukkan) kebenciannya terhadap 
saudara laki-laki suami yang berduaan dengan istri. 
Sekedar informasi, bahwa al-Tirmiz\i> menempatkan hadis di atas, pada 
bab Ma> Ja>’a fi> Kara>hiyah al-Dukhu>l ‘ala> al-Mugi>ba>t yang berarti riwayat yang 
menerangkan bahwa dibenci masuk ke tempat mugi>ba>t. Mugi>ba>t lanjut al-
Tirmiz\i> adalah bentuk jamak dari mugi>bah, yaitu  wanita-wanita yang sedang 
tidak bersama dengan suaminya.21 Al-Tirmiz\i> menggunakan metode penafsiran 
al-h}adi>s\ yusyrihu ba‘duhu ba‘dan (suatu hadis bisa menjelaskan hadis lain). Al-
Tirmiz\i> menafsirkan hadis tentang tentang larangan dukhu>l ‘ala> al-nisa>’ dengan 
larangan berkhalwat (berdua-duaan).22 Dengan demikian dapat dikatakan bahwa  
menurut al-Tirmiz\i>, hadis di atas adalah larangan seorang laki-laki berdua-duaan 
dengan wanita yang sudah berumah tangga, tanpa didampingi oleh suaminya. 
Ada baiknya pembaca juga menyimak komentar al-Muba>rakfu>ri> dalam 
kitabnya, Tuh}fah al-Ah}waz\i>, terkait dengan hadis riwayat al-Tirmizi> di atas. Al-
Muba>rakfu>ri>, menuliskan komentarnya yang panjang berikut ini: 
Sabda Nabi Saw. (iyya>kum wa al-dukhu>l): dibaca nasab karena berupa 
peringatan yaitu perhatian kepada audien agar waspada menjaga diri dari 
apa yang disampaikan, seperti pada kalimat: iyya>ka wa al-asad (menjauhlah 
dari singa). Sabda Beliau; iyya>kum adalah bentuk objek yang kata kerjanya 
                                                             
21Al-Tirmiz\i>, Sunan ..., h. 278. 
22Istilah “khalwat” dalam bahasa Indonesia, diadopsi dari bahasa Arab “al-khalwah”.  
Menurut peneliti, “khalwat” pada awalnya mengandung makna yang positif secara leksikal dan 
mistikal. Misalnya, dalam Kamus Bahasa Indonesia diartikan: “Pengasingan diri di tempat yang 
sunyi untuk mengheningkan pikiran, bertafakkur, ibadah dan lain-lain.” Seperti ini juga, 
pemaknaan istilah “khalwat” yang dipahami oleh para ahli tasawuf, seperti al-Ghaza>li> dalam 
kitabnya al-Ihya>’, dan sebagainya. Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus Bahasa Indonesia 
(Jakarta: Pusat Bahasa, 2008), h. 133. Abu> H{a>mid al-Ghaza>li>, Ih}ya>’ ‘Ulu>m al-Di>n, juz 1  (Kairo: 
Da>r al-Sya‘b, t.th.), h. 74. Akan tetapi, setelah istilah “khalwat” masuk dalam terminologi 
hukum, maka maknanya berubah menjadi negatif secara yudisial. Hadis yang dibahas di sini, 
harus dipahami dalam muatan pemaknaan secara yudisial seperti itu, dengan indikator (qari>nah) 
penyebutan dua jenis kelamin yang berbeda (al-rajul dan al-mar’ah). Sehingga peneliti menyebut 
dengan istilah berdua-duaan”. 
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tersembunyi, yaitu: jauhilah. Maksud ungkapan di atas: Jauhilah dirimu 
masuk ke tempat wanita, dan wanita juga (dilarang) memasuki tempat pria. 
Bunyi hadis menurut versi Muslim: Janganlah kalian masuk ke tempat 
wanita. Maksud dari term “masuk” adalah berkhalwat, hal ini diketahui 
dari jalur hadis yang pertama: (apara’aita al-hamw), huruf h}a>’ muhmalah 
dibaca fathah, mi>m dan wa>w dibaca sukun. Dalam kamus al-h{amw di 
disebutkan h}amwu, hamm, dan h}amu> al-mar’ah, berarti ayah suami 
(mertua) dan orang-orang di atas. Untuk wanita disebut h}ama>h. Hamw al-
rajul berarti ayah istri, saudara laki-laki istri, paman istri, atau ayah mertua 
serta orang-orang di atasnya secara khusus. Al-Nawawi> berkata: Maksud 
hadis tersebut adalah kerabat suami, selain ayah suami, anak laki-laki tiri 
suami, karena mereka itu adalah mahram istri, boleh berkhalwah dengan 
mereka, dan tidak disebut “kematian”. Al-Nawawi> berkata, jadi maksudnya 
adalah saudara laki-laki suami, anak laki-laki saudara laki-laki suami, 
paman suami, anak laki-laki paman suami, anak laki-laki saudara 
perempuan suami dan seterusnya, yang halal menikahinya karena belum 
menikah. Ada tradisi/adat yang bersifat fleksibel, seorang saudara laki-laki 
boleh berkhalwat dengan istri saudaranya, maka itu seperti menghadapi 
“kematian”, dan lebih ditekankan untuk dijauhi bagi laki-laki asing/non 
mahram. Aku (al-Muba>rakfu>ri>) menanggapi pendapat al-Nawawi>: Pendapat 
al-Nawawi> itu sudah jelas. Al-Tirmiz\i> dan ulama lainnya sudah 
memastikan pendapat tersebut. Ibn Wahb menambahkan keterangan pada 
riwayatnya dari Muslim: Aku telah mendengar al-Lais\ berkata, hamw 
adalah saudara laki-laki suami, dan kerabat-kerabat suami lainnya seperti 
anak paman suami dan seterusnya. (Qa>la al-h}amw). Al-Qurt}ubi> berkata 
dalam kitab al-Mufhim: Maksudnya adalah masuknya kerabat suami ke 
tempat istri adalah seakan-akan seperti “kematian” dari segi keburukan dan 
kerusakan akibatnya, artinya itu adalah persoalan kemahraman yang 
berujung kepada keharaman. Penyampaian larangan tersebut dan 
pengkiasannya dengan “kematian” hanyalah karena sikap pembiaran 
banyak orang terhadap perbuatan tersebut dari pihak suami dan istri. Bukan 
karena memahami perbuatan tersebut, sampai ada anggapan seolah-olah 
tidak ada larangan bagi laki-laki asing terkait dengan perempuan. 
Berdasarkan hal tersebut, orang Arab mengatakan: Singa itu adalah 
“kematian”, dan perang itu adalah “kematian”, maksudnya bertemu dengan 
singa dan perang akan membawa kepada kematian. Demikian juga 
masuknya seorang laki-laki asing ke tempat perempuan bisa membawa 
kepada “kematian” agama, kepada “kematian” perempuan dengan 
perceraiannya dari suaminya, atau hukuman rajam jika terjadi perzinaan.23 
Tampak jelas melalui komentar di atas, baik al-Muba>rakfu>ri> maupun al-
Tirmizi> sependapat tentang makna ungkapan dukhu>l ‘ala> al-nisa>’ yaitu 
berkhalwat. Namun ada juga perbedaan antara keduanya. Al-Tirmizi> tidak 
mengulas secara lebih jauh makna harfiah dari ungkapan tersebut. Hal ini tentu 
bisa dimengerti, sebab al-Tirmizi> memposisikan dirinya sebatas mukharrij 
                                                             
23Abu> al-‘Ali> Muh}ammad bin ‘Abd al-Rah}man bin ‘Abd al-Rah}i>m al-Muba>rakfu>ri>, 
Tuh}fah al-Ah}waz\i> bi Syarh} Ja>mi‘ al-Tirmiz\i>, juz IV (t.t.: Dar al-Fikr, t.th.), h. 334, 335. 
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(kolektor) bukan sya>rih} (komentator) hadis seperti al-Muba>rakfu>ri>. Penulis kitab 
Tuh}fah al-Ah}waz\i>, al-Muba>rakfu>ri>, menjelaskan bahwa ungkapan “iyya>kum” 
pada awal “wa al-dukhu>l” dalam teks hadis, maknanya seirama dengan ittaqu>, 
yang berarti “jauhilah”. Oleh karena itu secara harfiah dapat diartikan agar laki-
laki menjauhi perbuatan tersebut. Larangan ini juga berlaku untuk wanita, agar 
tidak mendekati atau menjauhi perbuatan tersebut. 
Hadis di atas menggunakan istilah “al-H{amw”. Al-Tirmiz\i> memaknainya 
dengan: saudara laki-laki suami. Al-Muba>rakfu>ri> menyantumkan beberapa 
tafsiran terkait dengan istilah tersebut mulai dari ayah suami (mertua), kerabat 
suami dan sebagainya. Menurut al-Nawawi>, al-h}amw maksudnya kerabat suami 
selain ayah suami (mertua) dan anak laki-laki tiri suami. Menurut al-Nawawi>, 
hadis di atas dipublis adalah untuk mencegah kebiasaan buruk masyarakat yang 
memperbolehkan kerabat suaminya berkunjung ke tempat istrinya. Selanjutnya, 
disebutkan di dalam hadis bahwa al-h}amw adalah kematian. Maksudnya adalah 
berkhalwat dengan orang disebut masuk dalam kategori al-h}amw di atas, akan  
berdampak kepada kematian. Baik kematian dalam pengertian yang hakiki 
maupun maknawi. “Kematian hakiki” artinya tindakan berkhalwat itu akan 
menjerumuskan pelakunya kepada perbuatan zina, hukuman zina adalah rajam, 
berarti berujung kepada kematian. “Kematian maknawi” artinya orang yang 
melakukan tindakan tersebut, berarti telah “membunuh” moral agama yang 
seharusnya terpelihara dan terjaga dalam kehidupannya. 
Hal yang menarik tentunya andaikan pembaca juga menyimak tulisan 
Darwi>sy Mus}t}afa> H{asan yang mengutip pendapat al-Syanqi>t}i> dan al-Bu>t}i> terkait 
dengan hadis di atas. H{asan menuliskan: 
Sesungguhnya hadis ini berisi larangan masuk ke tempat wanita dan 
berkomunikasi secara leluasa dengan mereka, kecuali dari balik tabir. 
Sebab siapapun yang berkomunikasi dengan leluasa tanpa menggunakan 
tabir, maka sesungguhnya dia (dianggap) telah masuk (ke tempat wanita). 
Al-Bu>t}i> berkata: Andai secara umum wanita tidaklah menjadi aurat 
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terhadap laki-laki asing, maka kenapa Nabi memutlakkan pelarangan laki-
laki masuk ke tempat wanita?! Sebab pelarangan tersebut mencakup 
terhadap segala kondisi wanita selama wajahnya terbuka, sebagaimana 
yang dialami setiap wanita ketika berada di rumah. Bahkan, terhadap 
saudara laki-laki suaminya sekalipun, itu tidak boleh, demikian juga laki-
laki tidak boleh masuk ke tempat istri saudaranya. Andaikan wajah tidak 
termasuk aurat, hal itu akan dikecualikan – memudahkan saudara laki-laki 
suami – wanita dalam keadaan tertutup selain sebagai anggota tubuhnya 
berupa wajah dan kedua telapak tangan. Aku (H{asan) berkata: Hadis ini 
relevan dengan ayat hijab dan memastikan pemberlakukannya secara umum 
kepada seluruh wanita, sebagaimana telah kami jelaskan.24 
Menurut keterangan di atas, laki-laki ajnabi> (asing) yang berkomunikasi 
dengan perempuan secara leluasa tanpa menggunakan atau dari balik tabir, itulah 
sesungguhnya maksud dari ungkapan: “laki-laki memasuki tempat wanita”. Tabir 
di sini, bisa diartikan sesuatu benda yang menjadi penghalang laki-laki dan 
perempuan untuk berkomunikasi langsung, atau juga penutup wajah wanita. 
Keharusan penggunaan tabir dan penutup wajah ini, digunakan oleh pendapat 
yang menganggap wajah perempuan adalah aurat. Dengan alasan, seandainya 
wajah wanita tidak termasuk aurat, maka tentu hadis di atas tidak melarang hal 
yang sedang dibicarakan di sini. Menurut H{asan, hadis ini sesuai dengan ayat 
hijab. Aspek kesesuaian itu terletak adalah pemberlakuannya secara umum, 
artinya hadis di atas berlaku umum kepada seluruh wanita muslimah, baik istri-
istri Nabi maupun selain mereka. 
Khusus terkait dengan perihal hijab istri-istri Nabi, Abu> Da>wud telah 




                                                             
24Darwi>sy Mus}t}afa> H{asan, Fas}l al-Khit}a>b fi> Mas’alah al-H{ija>b wa al-Niqa>b (t.t.: Da>r al-







(Abu> Da>wud berkata): Muh}ammad Ibn al-‘Ala>’ telah menceritakan kepada 
kami, (ia berkata): Ibn al-Muba>rak telah menceritakan kepada kami dari 
Yu>nus dari al-Zuhri>, ia berkata; Nabha>n maula> Umm Salamah telah 
menceritakan kepadaku dari Umm Salamah, ia berkata: Aku berada di sisi 
Rasulullah Saw. ketika Maimu>nah sedang bersamanya. Lalu masuklah Ibn 
Umm Maktu>m, yaitu ketika perintah hijab telah turun. Maka Nabi Saw. 
pun bersabda: “Berhijablah kalian berdua darinya”. Kami bertanya: “wahai 
Rasulullah, bukankah ia buta sehingga tidak bisa melihat dan mengetahui 
kami?”. Nabi Saw. balik bertanya: “Apakah kalian berdua buta? Bukankah 
kalian berdua dapat melihat dia?”. 
Abu> Da>wud berkata: “Ini hanya khusus untuk isteri-isteri Nabi Saw., 
tidakkah engkau lihat bagaimana Fa>t}imah binti Qais di sisi Ibn Umm 
Maktu>m! Nabi Saw. pernah berkata kepada Fa>t}imah binti Qais, “Bukalah 
hijabmu di sisi Ibn Umm Maktu>m, sebab ia adalah seorang laki-laki buta, 
maka tidak mengapa engkau letakkan pakaianmu di sisinya.” 
Nafu>ri> memberikan notasi terhadap hadis di atas, yaitu dalam kitab Baz\l 
al-Majhu>d. Dia menuliskan: 
(… Dari Umm Salamah, dia berkata: Aku berada di sisi Rasulullah Saw. 
ketika Maimu>nah sedang bersamanya), yakni bahwa kedua istri Nabi Saw., 
Maimunah dan Umm Salamah bersama dengan beliau dengan kerelaan para 
istri Nabi Saw. (yang lain) untuk berbincang-bincang dan belajar. (Lalu 
masuklah) ‘Abdulla>h (Ibn Umm Maktu>m), seorang yang tunanetra, nama 
Ibu Ibn Maktu>m adalah ‘A<tikah. Ibn Umm Maktu>m adalah anak paman 
istrinya, Khadi>jah binti Khuwailid adalah saudara ibunya. (Itu) yaitu kisah 
kedatangan Ibn Umm Maktu>m (ketika kami telah diperintah berhijab). 
Pada ayat hijab yaitu firman Allah Swt. “Wahai Nabi! Katakanlah kepada 
istri-istrimu, anak-anak perempuanmu dan istri-istri orang mukmin, 
“Hendaklah mereka menutupkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka.” 
(Maka Nabi Saw. pun bersabda) kepada Maimunah dan Umm Salamah: 
(Berhijablah kalian berdua darinya), maksudnya, lebihkanlah kain jilbab 
menutupi wajah dan dada kalian. (Kami bertanya: “wahai Rasulullah, 
bukankah) ia (buta sehingga tidak bisa melihat dan mengetahui kami?”. 
Nabi Saw. balik bertanya: “Apakah kalian berdua buta? Bukankah kalian 
berdua dapat melihat dia?)”. Pada hadis tersebut ada dalil bahwa wanita 
tidak boleh melihat laki-laki. Al-Nawawi> berkata: Itulah pendapat yang 
paling sahih. Mayoritas ulama mengatakan bahwa boleh wanita melihat 
laki-laki asing/non mahram selain pada bagian pusat dan lututnya, jika 
tidak dikhawatirkan terjadi fitnah. Dalilnya adalah hadis ‘A’isyah, 
bahwasanya dia melihat orang-orang Habsyah yang sedang mengadakan 
                                                             
25Abu> Da>wud, Sunan..., h. 449. 
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permainan di masjid, dan hadis Fatimah binti Qais, dan sabda Saw.: 
“Bukalah hijabmu di sisi Ibn Umm Maktu>m, sebab ia adalah seorang laki-
laki buta, maka tidak mengapa engkau letakkan pakaianmu di sisinya.” 
Terjadilah kontradiksi di antara hadis yang melarang dengan hadis yang 
membolehkan. Ada pendapat mengatakan, bahwa pelarangan itu mungkin 
dimaksudkan untuk kehatian-hatian. Hadis tentang cerita orang Habsyah 
dan lain-lain kemungkinan berisi pembolehan. Pendapat lain, mengatakan 
bahwa hal itu dilarang mungkin karena khawatir terjadi fitnah, dan 
dibolehkan ketika kondisi aman dari fitnah. Pendapat lainnya mengatakan 
sesungguhnya pelarangan itu hanya berlaku terhadap istri-istri Nabi Saw. 
saja secara khusus, dan pembolehannya berlaku bagi selain istri-istri Nabi 
Saw. Abu> Da>wud menunjukkan bentuk kompromisasinya, sebagaimana 
ditemukan pada redaksi yang lain. Abu> Da>wud berkata: Apa yang 
disabdakan Nabi sampai akhirnya ini (berupa pelarangan) hanya berlaku 
bagi istri-istri Nabi Saw. secara khusus.26 
Uraian Nafu>ri> di atas memberikan banyak manfaat, karena berisi hal-hal 
yang sangat penting untuk dijelaskan pada bagian ini. Sesuai dengan teks hadis, 
Nafu>ri> menjelaskan kronologi hadis di atas. Hadis tersebut diproduksi setelah 
turunnya ayat hijab yaitu surah al-Ah}za>b/33: 59. Nafu>ri> menjelaskan makna 
sabda Nabi Saw.: “ih}tajiba>!” (berhijablah kalian berdua!). Menurut Nafu>ri>, sabda 
tersebut maknanya: lebihkanlah (julurkanlah) kain jilbab menutupi wajah dan 
dada kalian. Hal ini dimaksudkan agar kedua wanita istri Nabi Saw. (Maimu>nah 
dan Umm Salamah) tidak memandang Ibn Umm Maktu>m. Sehingga kalau 
digeneralisir, dapat dikatakan bahwa wanita dilarang memandang laki-laki. Inilah 
pendapat yang dianut al-Nawawi>, karena dianggapnya merupakan pendapat yang 
paling sahih. Ini satu pendapat. 
Pendapat yang lain, yaitu mayoritas ulama, mengatakan boleh wanita 
memandang laki-laki, asalkan tidak pada bagian auratnya dan tidak 
dikhawatirkan timbul fitnah. Pendapat mayoritas didasarkan kepada dua 
argumen. Pertama, yaitu hadis Fatimah binti Qais yang merupakan bagian dari 
hadis yang sedang dibahas di atas. Kedua, yaitu hadis ‘Aisyah yang melihat 
                                                             
26Nafu>ri>, Baz\l ..., juz 16, h. 438-440. 
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Dari ‘Aisyah ra., ia berkata: “Aku melihat Nabi Saw. menutupiku dengan 
kainnya, sementara aku memperhatikan orang Habsyah bermain di masjid, 
Sehingga aku adalah orang berusia muda yang sampai jemu meminta Nabi 
Saw. karena sangat ingin menyaksikan permainan tersebut.” 
Kontroversi antara dua pendapat di atas, menjadi bagian menarik yang 
dikomentari oleh Nafu>ri>. Sebab, Abu> Da>wud sebagaimana dalam teks hadis di 
sedang dibahas, sudah mulai memperlihatkan potensi kontroversi itu. Sampai 
Abu> Da>wud, menurut peneliti, merasa perlu menyampaikan pendapatnya dengan 
mengatakan: “Ini hanya khusus untuk isteri-isteri Nabi Saw.” Nafu>ri> menjelaskan 
bentuk kompromisasi dua pendapat tersebut. Pertama, pelarangan hanya 
dimaksudkan sebagai sikap ih>tiya>t} (bentuk kehatian-hatian) saja, tetapi pada 
prinsipnya adalah boleh. Kedua, pelarangan hanya berlaku kepada ummaha>t 
mu’mini>n/istri-istri Nabi secara khusus, dan pembolehannya berlaku untuk semua 
wanita muslim. 
Al-S{iddi>qi> dalam kitab‘Aun al-Ma‘bu>d juga menjelaskan beberapa hal 
yang senada dengan komentar Nafu>ri>. Tetapi al-S{iddi>qi> berupaya memperjelas 
argumen serta pihak-pihak yang bertanggungjawab atas pendapat-pendapat fikih 
terkait dengan hadis yang sedang dibahas. Untuk lebih jelasnya dapat dilihat di 
bawah ini:
                                                             
27Hadis dengan versi matan hadis di atas tercantum dalam al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} ..., h. 1333. 
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(Berhijablah kalian berdua): ditujukan kepada Umm Salamah dan 
Maimunah ra. (Darinya): yaitu dari Ibn Umm Maktum. (Apakah kalian 
berdua buta?): bentuk mus\anna-nya: ‘amya>’, muannas\-nya: a‘ma>. Orang 
yang berpendapat haram bagi wanita melihat laki-laki sebagaimana laki-
laki haram melihat wanita, berdalil dengan hadis tersebut. Itu merupakan 
salah satu qaul al-Sya>fi‘i>, dan Ah}mad. Al-Nawawi> berkata: Inilah pendapat 
yang paling sahih, karena firman Allah: “Dan katakanlah kepada para 
wanita yang beriman, agar mereka menjaga pandangannya”. Sebab, wanita 
adalah salah satu jenis (kelamin) manusia, maka haram bagi wanita melihat 
jenis (kelamin) manusia lain, dikiaskan (pengharamannya) kepada juga 
kepada laki-laki. Pembuktian bahwa melihat itu diharamkan adalah 
kekhawatiran munculnya fitnah. Dan hal ini lebih berlaku bagi di kalangan 
wanita. Sebab wanita lebih besar syahwatnya dan lebih minim rasionalnya, 
maka lebih cepat menimbulkan fitnah daripada laki-laki. 
Orang yang berpendapat tentang pembolehannya (baca: perempuan boleh 
melihat laki-laki) berhujah dengan pengecualian antara pusat dan lutut laki-
laki, via hadis ‘A’isya>h, dia berkata: “Aku melihat Nabi Saw. menutupiku 
dengan sarungnya, sementara aku menonton orang Habsyah mengadakan 
permainan di masjid. Sehingga aku adalah orang berusia muda yang sampai 
jemu meminta Nabi Saw. karena sangat ingin menyaksikan permainan 
tersebut.” (H.R. al-Bukha>ri>-Muslim). 
Pernyataan di atas dibantah, bahwa ‘A<’isyah pada saat itu belum mukallaf, 
berdasarkan bunyi teks hadis. Al-Nawawi> memastikan bahwa usia ‘A<’isyah 
masih muda, belum balig, atau peristiwa itu terjadi sebelum adanya 
perintah berhijab. Al-H{a>fiz} menambahkan melalui beberapa jalur hadis, 
bahwa itu terjadi setelah kedatangan delegasi Habsyah. Kedatangan 
mereka pada tahun 7 Hijriyah, pada saat itu ‘A<’isyah berumur 16 tahun. 
Para ulama juga berhujah dengan hadis Fatimah binti Qais, (riwayat yang) 
disepakati bahwa Nabi Saw. menyuruh Fatimah menyediakan (sesuatu) di 
rumah Ibn Ummi Maktu>m. Nabi Saw. bersabda: “Sesungguhnya Ibn Ummi 
Maktu>m seorang yang tunanetra. Taruhlah pakaianmu ketika bersama 
dengan dia.” Dibantah bahwa hal itu bisa saja diperintahkan untuk 
menahan pandangan dari Fatimah. Bukan (perintah untuk) berkumpul di 
dalam satu rumah dan pembolehan melihat. 
(Abu> Da>wud berkata: Hal ini hanya khusus berlaku bagi para istri Nabi 
Saw.): Maksudnya, hadis Umm Salamah khusus untuk istri-istri Nabi Saw., 
dan hadis Fatimah binti Qais berlaku bagi seluruh wanita, demikan cara 
Abu> Da>wud mengkompromikan hadis-hadis tersebut. Al-H{a>fiz} berkata 
pada kitab al-Talkhi>s}: Aku berkata: Demikian bentuk kompromi yang 
bagus, demikian juga bentuk kompromisasi dari al-Munz\iri> pada bagian 
komentar kitabnya. Guru kami menilai itu baik. Al-Munz\iri>  
mengkompromikan dalam kitab al-Fath{, bahwa perintah untuk berhijab 
dari Ibn Ummi Maktu>m, boleh jadi karena keadaannya yang tunanetra. 
Diduga ada bagian tubuh dari Ibn Ummi Maktum yang terbuka tanpa 
disadarinya. Maka bukan berarti melarang melihat sama sekali (secara 
mutlak). Al-Munz\iri> mengatakan bahwa pembolehan melihat dikuatkan 
dengan seringnya wanita dibolehkan untuk keluar pergi ke masjid, pasar 
dan toko buku dalam keadaan berniqab, agar laki-laki tidak bisa melihat 
para wanita. Dan laki-laki tidak diperintahan berniqa>b agar para wanita 
bisa melihat mereka. Maka, hal ini menunjukkan perbedaan ketentuan 
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hukum di antara kedua golongan (pendapat yang melarang dan 
membolehkan), al-Gaza>li> berhujjah dengan hal ini.28
Al-S{iddi>qi> menunjukkan kepada pembaca, bahwa pendapat yang 
melarang wanita memandang laki-laki dianut oleh Ah}mad, salah satu qaul 
(pendapat) al-Sya>fi‘i>, dan al-Nawawi>. Argumen al-Nawawi adalah surah al-
Nu>r/24 ayat 31: wa qul li al-mu’mina>t yagd}ud}na min abs}a>rihinna (Dan 
katakanlah kepada para wanita yang beriman, agar mereka menjaga 
pandangannya). Tingkat pelarangan di sini sampai pada level haram. Penganut 
pendapat ini mengatakan, jika laki-laki diharamkan memandang perempuan, 
maka wanita pun diharamkan memandang laki-laki. Penganut pendapat ini juga 
mengandaikan bahwa wanita memiliki hasrat yang lebih besar kepada lawan 
jenisnya, ketimbang laki-laki terhadap wanita. Sehingga siapapun yang 
memandang dan dipandang, bila bisa itu menimbulkan fitnah, maka hukumnya 
haram. 
Al-S{iddi>qi> juga menguraikan argumen pendapat yang memperbolehkan 
wanita memandang laki-laki. Ada kesamaan dari apa yang telah disinggung oleh 
Nafu>ri>. Pendapat yang memperbolehkan tetap membatasi pada antara pusat dan 
lutut laki-laki, dan hadis yang digunakan sebagai argumen masih riwayat ‘Aisyah 
dan riwayat Fatimah binti Qais. Akan tetapi, al-S{iddi>qi> menampilkan “konflik” 
terkait dalil-dalil yang digunakan penganut pendapat ini, sementara Nafu>ri> tidak 
melakukan hal tersebut pada komentar sebelumnya. 
Riwayat ‘Aisyah dinilai tidak relevan menjadi dalil, sebab pada saat itu 
‘Aisyah belum balig, sehingga tidak dibebani dengan kewajiban berhijab. 
Kemungkinan yang lain, cerita ‘Aisyah tersebut terjadi sebelum adanya perintah 
berhijab, demikian menurut al-Nawawi>. Riwayat Fatimah bin Qais dikatakan 
bukanlah merupakan dalil pembolehan wanita melihat laki-laki. Dalam riwayat 
                                                             
28Al-S{iddi>qi>, ‘Aun ..., h. 1876. 
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tersebut, meskipun Nabi Saw. mengatakan: Taruhlah pakaianmu ketika bersama 
dengan dia,” tetapi Fatimah tetap saja diperintahan untuk menjaga 
pandangannya. 
Al-S{iddi>qi> juga menampilkan bentuk-bentuk kompromisasi dari dua 
pendapat di atas, sama seperti Nafu>ri>. Namun uraian al-S{iddi>qi> terkesan lebih 
lengkap. Selain bentuk kompromisasi Abu> Da>wud, al-S{iddi>qi> juga mengutip 
kompromisasi al-Munz\iri>.  
Al-Munz\iri> punya tafsiran tersendiri terkait dengan hadis Umm Salamah 
dan Maimunah. Menurut al-Munz\iri>, kedua istri Nabi tersebut dilarang melihat 
Ibn Ummi Maktum, boleh jadi ada bagian tubuh Ibn Ummi Maktum yang 
terbuka saat itu tanpa disadarinya, karena kondisinya yang tunanetra. Jadi, bukan 
secara tegas melarang melihat. Hal ini dibuktikan, masih menurut al-Munz\iri>, di 
masa Nabi Saw. banyak wanita yang berada di luar rumah dengan berbagai 
kepentingan dalam kondisi berniqa>b, agar tidak bisa dilihat laki-laki. Sebaliknya, 
laki-laki tidak diperintahkan berniqa>b, agar mudah dilihat wanita. Pendapat 
seperti ini diamini oleh al-Ghaza>li>, demikian akhir kutipan al-S{iddi>qi>. 
Ibn al-‘Arabi> dalam kitabnya, Ah}ka>m al-Qur’a>n menceritakan “misteri” 
rumah Ibn Umm Maktum yang didatangi Fatimah binti Qais. Berikut 
penuturannya: 
Hal yang terkait dengan ini, bahwa perpindahan Fatimah dari rumah Umm 
Syuraik ke rumah Ibn Umm Maktum, lebih utama daripada dia tetap 
tinggal di rumah Umm Syuraik. Sebab, rumah Umm Syuraik dikunjungi 
dan dilihat banyak orang. (Sementara itu), rumah Ibn Umm Maktum tidak 
dikunjungi oleh siapapun. Dan menahan pandangan Fatimah dari Ibn Umm 
Maktum adalah lebih dekat (kepada kebaikan) dan utama, maka dia diberi 
toleransi pada hal tersebut.29 
Dari penuturan di atas, jelaslah hal yang melatarbelakangi Fatimah binti 
Qais sampai berada di rumah Ibn Umm Maktu>m, sehingga muncul kesimpulan 
                                                             
29Abu> Bakr Muh}ammad bin ‘Abdilla>h (selanjutnya ditulis Ibn al-‘Arabi> saja), Ah}ka>m al-
Qur’a>n, juz 3 (Cet. III; Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2003), h. 381. 
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bahwa Fatimah diperbolehkan tidak berhijab di hadapan Ibn Umm Maktu>m. Al-
Maududi kemudian mengomentari penuturan Ibn al-‘Arabi> di atas, dengan 
mengatakan pendapatnya: 
Itulah, mengapa wanita tidak diperkenankan tinggal di rumah yang 
mungkin menimbulkan kesempatan terjadinya perbuatan tak senonoh. 
Tetapi diperkenankan untuk tinggal di rumah yang kemungkinan tersebut 
lebih sedikit, dan wanita itu boleh tinggal di mana saja (dalam rumah). 
Sebaliknya, jika tidak diperlukan, kaum wanita dilarang duduk pada tempat 
yang berhadap-hadapan dengan kaum laki-laki selain muhrim.30 
Melalui komentar al-Maudu>di> di atas, pembaca akan dengan mudah dapat 
melihat kesimpulannya. Meskipun riwayat Fatimah menunjukkan pembolehan 
bagi wanita melihat laki-laki secara umum, namun itupun karena ada sebab atau 
kepentingannya. Hal tersebut untuk menghindari fitnah yang lebih besar kepada 
kondisi yang sedikit unsur fitnahnya, jika boleh dikatakan demikian. Oleh karena 
itu, pada kondisi yang normal, yaitu bukan karena ada kebutuhan atau 
kepentingan, wanita tetap dilarang melihat laki-laki, apalagi berada di tempat 
yang berhadap-hadapan dengan laki-laki. 
Akan tetapi bagaimana jika yang terjadi adalah sebaliknya. Maksudnya 
adalah, berlangsung suatu situasi di mana laki-laki “harus” melihat wanita, tentu 
keadaan laki-laki dimaksudkan tidak seperti Ibn Umm Maktu>m. Salah satu 
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Dari Ja>bir bin ‘Abdilla>h, ia berkata: Rasulullah Saw. bersabda: “Jika ada di 
antara kalian yang meminang seorang wanita, kalau bisa untuk melihat hal 
yang dapat mendorong untuk menikahi wanita tersebut, maka lakukanlah” 
Ja>bir berkata: Kemudian aku meminang seorang gadis dan aku bersembunyi 
untuk melihatnya hingga aku melihat darinya apa yang mendorongku untuk 
menikahinya, lalu aku pun menikahinya.”  
Terkait dengan hadis di atas, Nafu>ri> mengutipkan di dalam kitab Baz\l al-
Majhu>d pendapat al-Syauka>ni>. Nafu>ri> berkata: 
Al-Syauka>ni> berkata: Pada hadis-hadis di bab ini, ada dalil bahwasanya 
tidaklah mengapa seorang laki-laki melihat wanita yang akan dinikahinya, 
demikian pendapat jumhur ulama. Al-Qa>d}i> al-‘Iya>d} menceritakan pendapat 
yang memakruhkannya, dan itu salah, bertentangan dengan beberapa dalil. 
Perbedaan pendapat ada pada bagian mana dari wanita pinangan yang  
boleh dilihat. Mayoritas berpendapat, laki-laki boleh melihat wajah dan 
telapak tangan wanita saja. Da>wud berkata: Boleh melihat seluruh tubuh 
wanita. Al-Auza>‘i> berkata: Melihat bagian-bagian yang berdaging/otot: 
letterlijk hadis menunjukkan bolehnya melihat wanita baik diberi izin atau 
tidak diberi izin oleh wanita yang bersangkutan. Diriwayatkan dari Ma>lik, 
perlunya memperoleh izin.32 
Nafu>ri> menjelaskan bahwa wanita bisa dijadikan sebagai objek perhatian 
laki-laki pada kondisi-kondisi tertentu, misalnya menjelang pernikahan atau 
kepentingan pemilihan jodoh, dengan atau tanpa izin dari wanita yang 
bersangkutan. Meskipun demikian, para ulama masih memperdebatkan bagian 
tubuh wanita yang bisa menjadi objek itu. Satu pendapat mengatakan hanya 
wajah dan telapak tangan saja yang bisa ditolerir. Pendapat lain mengatakan 
boleh melihat bagian tubuh wanita yang manapun. 
Al-S{iddi>qi> memberikan analisa yang lebih lengkap dari Nafu>ri>. Al-S{iddi>qi> 
menuliskan analisisnya itu dalam kitab ‘Aun al-Ma‘bu>d, sebagai berikut: 
Al-Nawawi> berkata: Pada hadis tersebut, disunahkan melihat orang yang 
mau dinikahi. Itu adalah mazhab/pendapat kami, Ma>lik, Abu> H{ani>fah, 
semua orang-orang Kufah, Ah}mad dan jumhur ulama. Al-Qa>d}i> 
menceritakan pendapat dari sekelompok oang yang menganggapnya 
makruh. Ini salah, kontradiksi dengan letterlijk hadis ini, dan juga 
kontradiksi dengan konvensi masyarakat yang membolehkan melihat 
seseorang karena kepentingan, misalnya untuk transaksi jual beli, menjadi 
saksi dan lain-lain. Sesungguhnya pembolehan melihat itu hanya berlaku 
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untuk melihat wajah dan telapak tangan wanita saja. Sebab itu bukan aurat. 
Sesungguhnya wajah adalah penanda seorang wanita cantik apa tidak, dan 
telapak tangan penanda kesuburan badan apa tidak. Inilah pendapat kami 
dan pendapat yang mayoritas. Al-Auza>‘i> berkata: Melihat itu kepada 
bagian-bagian yang berdaging/otot. Da>wud berkata: Melihat seluruh bagian 
tubuh wanita. Itu menyalahi dasar-dasar sunah dan ijmak. Pendapat kami, 
Ma>lik, Ah}mad dan jumhur adalah bahwa pembolehan melihat tidak 
mengharuskan adanya izin dari wanita yang akan dinikahi. Bahkan itu 
dilakukan ketika wanita tersebut sedang lalai, tanpa pemberitahuan terlebih 
dahulu. Akan tetapi, Ma>lik mengatakan makruh melihat wanita yang 
sedang lalai, dikhawatirkan terlihat auratnya. Dari Ma>lik ada riwayat yang 
daif, bahwa tidak boleh melihat wanita kecuali atas seizinnya, dan ini daif. 
Sebab Nabi Saw. telah memperbolehkan secara mutlak hal tersebut, tanpa 
adanya keharusan minta izin wanita. Biasanya wanita akan merasa malu 
untuk memberi izin. Sebab pemberian izin itu berbahaya, boleh jadi laki-
laki yang melihat wanita, lantas tidak menarik, kemudian meninggalkan 
wanita tersebut, maka wanita itupun merasa hancur dan sakit hatinya. Oleh 
karena itu, ulama yang semazhab dengan kami berkata: Disunahkan 
melihat wanita sebelum dipinang, sehingga jika tidak suka kepada wanita 
tersebut boleh ditinggalkan, tanpa sakit hati. Berbeda halnya jika laki-laki 
tersebut meninggalkannya setelah pinangan. Wallahu a‘lam. Selesai.33 
Bagian awal dari analisis al-S{iddi>qi> ini sudah terlampir dalam komentar 
Nafu>ri> sebelumnya, misalnya: Pertama, pada persoalan tentang boleh tidaknya 
“melihat” wanita yang akan dipinang/khitbah, dan kedua, batas-batas tubuh 
wanita yang bisa dilihat.  
Sesungguhnya hal menarik yaitu argumen yang digunakan oleh al-S{iddi>qi> 
tentang dua persoalan di atas. Dalam menghadapi pendapat yang mengatakan 
bahwa tidak boleh (setidaknya makru>h) melihat wanita, al-S{iddi>qi> menggunakan 
pertimbangan sosiologis. Dia mengatakan, jika melihat wanita dalam urusan 
transaksi jual-beli dan saksi dalam persidangan suatu keharusan, sebagaimana 
maklum di masyarakat, maka demikian juga seharusnya dalam urusan 
pernikahan. Pengecualian wajah dan telapak tangan sebagai bagian yang boleh 
dilihat, didasarkan kepada pertimbangan biologis. Al-S{iddi>qi> mengatakan bahwa 
wajah wanita adalah indikator kecantikan, sedangkan telapak tangan bisa 
menjadi indikator kesuburan. 
                                                             
33Al-S{iddi>qi>, ‘Aun ..., h. 979. 
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Adapun terkait dengan izin dari wanita yang dipinang, di sinilah al-
S{iddi>qi> memberi ruang penafsiran dengan pendekatan psikologi. Namun, sebelum 
sampai kepada penafsiran tersebut, al-S{iddi>qi> mengemukakan kedaifan rujukan 
“pendapat pinggiran” yang melarang wanita yang dipinang untuk dilihat.  
Berdasarkan teks hadis, Nabi Saw. tidak sedikitpun mensyaratkan adanya 
izin dan pemberitahuan dari dan kepada wanita yang dipinang. Jadi, laki-laki bisa 
melihat ketika wanita tersebut dalam kondisi lalai (tanpa disadari dan diketahui). 
Ma>lik berpendapat bahwa makruh melihat wanita pinangan dalam kondisi lalai, 
dikhawatirkan terlihat auratnya. 
Al-S{iddi>qi> mengkonstruksi argumennya terkait dengan ketiadaan syarat 
izin dan pemberitahuan dalam hadis di atas. Menurut al-S{iddi>qi>, seandainya laki-
laki meminta izin dan memberitahu terlebih dahulu kepada wanita yang 
dipinangnya untuk dilihat, tentu membuat wanita tersebut akan merasa malu. 
Pemberian izin dari wanita bisa menimbulkan kekecewaan dan penyesalan. 
Maksudnya, seandainya setelah melihat wanita, laki-laki tesebut merasa 
tidaktertarik kemudian meninggalkannya, tentu wanita yang dipinang akan 
merasa sangat kecewa dan menyesal. Hal itu adalah suatu bentuk “kezaliman” 
kepada wanita. Oleh karena itu, menurut para ulama (termasuk al-S{iddi>qi>) 
perintah untuk melihat wanita tanpa izin dan pemberitahuan hukumnya sunah. 
Sebab, seandainya laki-laki tersebut tidak tertarik, bahkan meninggalkan, maka 
wanita yang dipinang tidak akan merasa sakit hati. Inilah yang peneliti 
maksudkan dengan argumen psikologis. 
Hal lain yang tak kalah penting untuk dijelaskan dalam kaitannya dengan 
“pendisiplinan” hijab wanita dari lawan jenis adalah persoalan tabarruj. Ah}mad 




          
. 34 
Artinya:  
Dari Abu> H{ari>z, pembantu Mu‘a>wiyah, ia berkata: Mu‘a>wiyah berkhutbah 
di hadapan orang-orang di Himsh, lalu dia menyebutkan dalam khutbahnya: 
“Rasulullah Saw. mengharamkan tujuh hal, dan saya akan menyampaikan 
hal itu kepada kalian, dan saya melarang kalian melakukannya yaitu: 
meratap, syair, mengambar, tabarruj, kulit binatang buas, emas dan sutra.” 
Dalam riwayat sahih yang lain, Ibn Mas‘u>d dari Nabi Saw., menggunakan 
teks: al-tabarruj bi al-zi>nah li gairi mah}alliha>, berarti tabarruj dengan perhiasan 
tidak pada tempatnya.35 Ibn H{ajar dalam kitab Fath} al-Ba>ri> menjelaskan bahwa 
tabarruj adalah an tukharrija zi>nataha>, berarti perempuan yang memperlihatkan 
perhiasannya, an yubarrizna mah}a>sinahunna (mereka para wanita yang 
mempertontonkan perhiasannya).36 Berdasarkan keterangan-keterangan ini, dapat 
dikatakan bahwa tabarruj jika disebutkan tanpa id}a>fah, berarti berhias di hadapan 
orang lain, selain mah}ram. 
Hal ini senada dengan apa dikemukakan Assalami ketika memberikan 
komentar terkait dengan hadis yang menggunakan ungkapan tabarruj al-ja>hiliyah 
al-u>la>. Dia berkata: 
Tentu saja yang dimaksud dengan “tidak berhias seperti hiasan orang 
jahiliyah” adalah tidak memperlihatkan perhiasan kepada orang lain yang 
bukan mahrom. Jadi, berjilbab dan tidak memperlihatkan perhiasan tubuh 
kepada orang lain yang bukan mahrom adalah kewajiban syariat Islam. 
                                                             
34Ah}mad, Musnad..., juz XXVIII, h. 131. Riwayat lain yang senada, misalnya: Umaimah 
binti Ruqaiqah datang menghadap Rasulullah Saw. untuk berbaiat kepadanya, masuk kepada 
Islam. Beliau bersabda: “Aku membaitmu agar tidak menyekutukan Allah, mencuri, berzina, 
membunuh anak sendiri, mendatangkan saksi palsu, meratap, dan tidak ber-tabarruj dengan 
tabarruj ja>hiliyah u>la>.” Ah}mad, Musnad ..., juz 11, h. 437. 
35Abu> ‘Abdilla>h H{a>kim al-Naisa>bu>ri> (selanjutnya ditulis al-H{a>kim saja), al-Mustadrak 
‘ala> al-S{ah}i>h}ain, juz 4 (Cet. I; Kairo: Da>r al-H{aramain li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>‘, 
1997), h. 314. 
36Ibn H{ajar, Fath} ..., juz 8, h. 390. 
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Siapa yang melalaikan kewajiban itu berarti telah melakukan dosa besar. 
Segala jenis bersolek yang niatnya untuk memperlihatkan keindahan tubuh 
kepada orang lain yang bukan mahrom juga termasuk dosa besar. 37 
Komentar Assalami di atas tidak membedakan antara term tabarruj 
dengan tabarruj al-ja>hiliyah al-u>la>. Padahal term yang pertama – menurut peneliti 
– hanya digunakan di dalam redaksi-redaksi hadis, seperti term yang kedua hanya 
ditemukan dalam teks Alquran. Kesan pertama yang muncul, bahwa term yang 
kedua tentu mengandung makna yang lebih khusus dari yang pertama. Sehingga 
muncul pertanyaan; Bagaimana yang dimaksudkan tabarruj ja>hiliyah u>la>?  
Sebelum menjawab pertanyaan ini, kiranya perlu mengetahui rentan masa yang 
disebut dengan ja>hiliyah u>la>. 
Jahiliyah ula> yang dimaksudkan, ada yang mengatakan masa seribu tahun 
antara Nuh as. dan Idris as. Ada pula yang mengatakan masa antara Isa as. dan 
Muhammad Saw. Pendapat yang lain mengatakan masa awal Ibrahim as. dan 
masa jahiliyah ukhra>  adalah masa Muhammad Saw. sebelum diangkat menjadi 
Rasul, demikian laporkan oleh Ibn H{ajar.38 Dari laporan ini, tampaknya ada yang 
melakukan kategorisasi ja>hiliyah ula> (awal) dengan ja>hiliyah ukhra> (belakangan), 
sementara yang lain tidak membuat dikotomisasi ini, sehingga ja>hiliyah ula> bisa 
diartikan jahiliyah klasik. Tanpa bermaksud menafikan dikotomisasi ini, peneliti 
menyimpulkan bahwa ja>hiliyah ula> adalah masa jahiliyah yang dimulai dari masa 
Ibrahim as. sampai kepada hadirnya Islam di masa Muhammad Saw. Pendapat 
peneliti ini bisa dikuatkan dengan pernyataan al-Farra>’ berikut ini. Dia 
mengatakan bahwa: 
Zaman itu adalah sejak masa Ibrahim Saw. dilahirkan. Pada masa itu 
wanita memakai baju (rumah) dari permata tanpa dijahit kedua sisinya, 
wanita menggunakan pakaian yang tidak menutup tubuhnya.39 
                                                             
37Assalami, Jilbab ..., h. 91. 
38Ibn H{ajar, Fath} ..., juz 8, h. 390. 
39Abu> Ja‘far Ah}mad bin Muh}ammad bin Salamah al-T{ah}a>wi>, Syarh} Musykil al-A<s\a>r, juz 
12 (Cet. I; Beirut: Mu’assasah al-Risa>lah, 1994), h. 13. 
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Al-Farra>’ tidak hanya menjelaskan masa rentan waktu ja>hiliyah ula>, tetapi 
juga menjelaskan kepada pembacanya, bahwa tabarruj di masa itu adalah berupa 
menggunakan jenis pakaian tertentu, sehingga tidak hanya sebatas 
mempertontonkan perhiasan di hadapan non mahram sebagaimana yang 
dipahami oleh kebanyakan komentator hadis. 
 
2. Hadis tentang Jilbab Wanita dalam Ranah Publik  
a. Hadis tentang Jilbab Wanita di Luar Rumah   
  )  ( 
  40 
Artinya: 
Dari Umm Salamah ia berkata: “Ketika turun ayat: Yudni>na ‘alaihinna min 
jala>bi>hinna (hendaklah mereka menjulurkan jilbabnya), wanita-wanita 
Ans}a>r keluar seakan di atas kepala mereka ada burung gagak - karena 
tertutup kerudung hitam”. 
Abu> ‘Abd al-Rah}ma>n al-S{iddi>qi> sebagai salah seorang penyusun 
komentar khusus Sunan Abi> Da>wud, memberikan uraian singkatnya dalam ‘Aun 
al-Ma‘bu>d.41 Dia berkata: 
(Seakan di atas kepala mereka ada al-girba>n): jamak dari gura>b, (dari al-
aksiyah): jamak dari kisa>’ yaitu pakaian berupa khima>r menyerupai burung 
gagak karena hitamnya. 
Hadis Abu> Da>wud yang dikomentari al-S{iddi>qi> di atas, merupakan 
historisitas Alquran surah al-Ah}za>b/33, yaitu ayat 59. Al-Siddiqi> menjelaskan 
bahwa pakaian wanita muslimah ketika keluar rumah berupa khima>r yang 
berwarna hitam pada bagian kepala. 
                                                             
40Abu> Da>wud, Sunan ..., h. 448. 
41Al-S{iddi>qi>, ‘Aun ..., h. 1872. 
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Al-Alba>ni> dalam kitabnya, Jilba>b al-Mar’ah al-Muslimah menjelaskan 
makna kata “jilbab” dari hadis di atas. Dia mengatakan: Artinya: 
Yang namanya jilbab adalah kain yang dikenakan wanita untuk 
menyelimuti tubuhnya di atas pakaian (baju) yang ia kenakan. Ini adalah 
definisi pendapat yang paling shahih. Umumnya, jilbab ini dikenakan oleh 
kaum wanita manakala keluar rumah.42 
Dari penjelasan al-Albani di atas, dapat dikatakan bahwa jilbab yang 
dimaksudkan pada surat Ah}za>b/33 ayat 59 ini, adalah berupa pakaian (lapisan) 
luar yang khusus digunakan ketika keluar dari rumah. Karakter jilbab lainnya, 
juga diceritakan oleh Ibn Abi> H{a>tim al-Razi. Al-Ra>zi> menyebutkan satu riwayat 
dari Ibn ‘Abba>s terkait dengan ayat di atas. Dia menuliskannya dalam kitab 
Tafsi>r Ibn Abi> H{a>tim al-Ra>zi>: 
         
43 
Artinya:  
Dari Ibn ‘Abba>s ra. Dia berkata tentang ayat ini: Allah memerintah wanita 
yang beriman saat mereka keluar rumah karena ada keperluan, untuk 
menutup wajah mereka dari atas kepala mereka dengan jilbab, dengan 
menampakkan satu mata. 
Ibn ‘Abba>s menafsirkan jilbab pada ayat di atas, dengan pakaian yang 
menutup menutup wajah kaum wanita, dan hanya menyisakan satu mata saja 
untuk dibiarkan terbuka. Itulah jenis pakaian menurut Ibn ‘Abba>s. 
Sebagaimana yang pernah disinggung, salah satu bentuk keperluan wanita 
untuk keluar rumah yang sering diungkapkan dalam beberapa hadis di masa Nabi 
adalah salat berjamaah baik di masjid maupun di lapangan terbuka, ataupun 
                                                             
42Muhammad Nashiruddin Al-Albani, Jilbab Wanita Muslimah menurut Al-Qur’an dan 
As-Sunnah, terj. Hawin Murtadlo dan Abu Sayyid Sayyaf, Jilbab al-Mar’ah al-Muslimah fil 
Kitabi was Sunnah (Solo: Pustaka At-Tibyan, 2001), h. 92. 
43‘Abd al-Rah}man bin Muh}ammad Ibn Idri>s al-Ra>zi> Ibn Abi> H{a>tim, Tafsi>r al-Qur’a>n al-
‘Az}i>m: Musnadan ‘an Rasu>lillah s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam wa al-S{ah}a>bah wa al-Ta>bi‘i>n (Cet. I; 
Riyad: Maktabah Naza>r Mus}t}afa> al-Ba>zz, 1997), h. 3154. 
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ibadah ihram. Terkait dengan wanita yang salat berjamaah di masjid, Ibn Ma>jah 




Dari ‘A<isyah, dia berkata: Kami para wanita mukmin turut salat subuh 
bersama Nabi Saw. Kemudian para wanita itu kembali ke rumah mereka, 
tanpa dikenal oleh siapapun. Sebab kondisi masih gelap.  
Mus}t}afa> al-‘Adawi> di dalam kitab al-H{ija>b, mencantumkan riwayat lain 
yang semakna dengan hadis di atas, yaitu:  
Dari Ibn Syiha>b, ia berkata: ‘Urwah bin al-Zubair telah mengabarkan 
kepadaku, bahwa ‘Aisyah telah mengabarkan kepadaku, ia berkata: “Kami 
para wanita mukmin, pernah ikut salat subuh bersama Rasulullah Saw. 
dengan menutup wajah dengan kerudung, kemudian kembali ke rumah 
masing-masing setelah selesai salat tanpa diketahui oleh seorangpun, 
karena hari masih gelap.”45 
Jika diperhatikan riwayat al-Bukha>ri> di atas, maka bisa memperjelas 
kondisi wanita yang salat pada riwayat Ibn Ma>jah. Riwayat Ibn Ma>jah hanya 
mengatakan wanita yang salat subuh bersama Nabi Saw. tidak bisa dikenal 
karena kondisi gelap. Sedangkan riwayat al-Bukha>ri> mengatakan mereka tidak 
dikenal selain karena kondisi gelap juga karena menutup wajah mereka dengan 
kerudung (mutalaffi‘a>t bi murut}ihinna). Selanjutnya, al-‘Adawi> mengutip 
komentar Ibn H{ajar terkait dengan riwayat al-Bukha>ri>. Dia mengatakan: 
Kami sebutkan di sini pendapat para pakar tentang makna hadis ini. Al-
H{a>fiz} Ibn H{ajar – semoga Allah merahmatinya – berkata (55/2): Al-Da>wudi> 
berkata: Maknanya adalah: “Para wanita mukmin tidak mengetahui mana 
yang wanita atau laki-laki, tidak jelas bagi orang yang melihat, kecuali 
                                                             
44Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Yazi>d al-Qazwi>ni> (selanjutnya ditulis Ibn Ma>jah saja), 
Sunan Ibn Ma>jah, juz I (t.t.: Matba‘ah Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyah, t.th.), h. 220. 
45Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Isma>‘i>l (selanjutrnya ditulis al-Bukha>ri> saja), S{ah}i>h} al-
Bukha>ri> (Cet. I; Damaskus: Da>r Ibn Kas\i>r, 2002), h. 148. 
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terhadap orang-orang tertentu. Atau tidak diketahui orangnya, sehingga 
tidak bisa dibedakan mana Kha>dijah dan Zainab.46 
… kemudian aku (al-‘Adawi>) menemukan riwayat yang eksplisit dengan 
lafal: “sebagian kami tidak mengetahui wajah sebagian yang lain” riwayat 
Abu> Ya‘la> di dalam Musnad-nya (2/214), dengan sanad yang sahih.47 
Di dalam kutipan di atas, dikemukakan tafsiran-tafsiran spekulatif terkait 
dengan sejauhmana para wanita yang salat Subuh tersebut tidak diketahui oleh 
yang lain. Setidaknya ada dua tafsiran, pertama, tidak bisa dibedakan mana yang 
laki-laki atau yang perempuan, kecuali terhadap orang-orang tertentu. 
Pengecualian ini tidak dijelaskan lebih lanjut. Kedua, tidak bisa dibedakan nama 
wanita yang satu dengan nama wanita yang lain. Meskipun tafsiran-tafsiran 
dikutip oleh al-‘Adawi>, tetapi dia memilih bahwa riwayat yang mengatakan 
bagian yang tidak diketahui itu adalah wajahnya, bukan jenis kelamin ataupun 
namanya. 
Seperti yang dilihat di atas bahwa al-‘Adawi> mengutip komentar Ibn 
H{ajar. Menurut hemat peneliti, sangat menarik kalau merujuk langsung pada 
kitab Fath} al-Ba>ri> dalam kaitannya dengan penjelasan hadis riwayat al-Bukha>ri>. 
Sebab dalam kitab Ibn H{ajar tersebut, ditemukan bantahan al-Nawawi> terhadap 
kedua tafsiran spekulatif di atas. Ibn H{ajar menuliskan dalam kitab tersebut, 
komentar berikut ini: 
Al-Nawawi> mendaifkannya (tafsiran tersebut), dengan mengatakan bahwa 
wanita yang menutup wajahnya di siang hari, tidak akan dikenal orangnya, 
kalimat seperti itu tentu sia-sia. Al-Nawawi> melanjutkan, bahwa yang 
dimaksud “mengenal” itu berkaitan dengan fisik orangnya. Jika yang 
dimaksudkan pendapat yang pertama (mengenal jenis kelamin dan nama), 
maka itu dianggap “tidak tahu”. Apa yang disebutkan bahwa wanita yang 
berniqa>b di siang hari, tidak dikenal orangnya, itu masih bisa dikritisi. 
Sebab biasanya setiap wanita punya ciri-cirinya sendiri yang tidak dimiliki 
wanita lain, walaupun badan ditutupi. Al-Ba>ji> mengatakan: Hal ini 
menunjukkan bahwa mereka mengadakan perjalanan, jika bila mereka 
menggunakan niqa>b, maka tentu akan dilarang menutup wajah agar mereka 
bisa dikenal, bukan karena kondisi yang gelap. Aku (Ibn H{ajar) berkata: 
                                                             
46Mus}t}afa> al-‘Adawi>, al-H{ija>b: Adillah al-Mu>ji>bi>n wa Syubah al-Mukha>lifi>n (Cet. II; 
Taif: Maktabah al-T}arfain, 1410 H.), h. 105. 
47Al-‘Adawi>, al-H{ija>b ..., h. 106. 
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Memang begitulah, karena hal tesebut dipahami berdasarkan kesamaran 
seperti yang dikemukakan al-Nawawi>. Adapun bila kami mengatakan 
bahwa setiap wanita memiliki ciri-cirinya tertentu, tentu pendapat yang 
disebutkan tadi tidak berlaku lagi.48 
Ibn H{ajar mencoba memahami apa yang dikatakan oleh al-Nawawi> terkait 
dengan tafsiran terhadap hadis di atas. Ibn H{ajar memahami bahwa al-Nawawi> 
membedakan antara “tidak tahu” dengan “tidak kenal”. Bagi al-Nawawi> “tidak 
tahu”, itu bisa berarti “tidak tahu jenis kelaminnya”, dan “tidak tahu namanya”. 
Adapun untuk menunjukkan orangnya, bisa mengatakan: “tidak kenal orangnya”. 
Menurut al-Nawawi>, hadis riwayat al-Bukha>ri> di atas, maksudnya “tidak kenal 
orangnya”. Berarti, wanita yang salat subuh bersama dengan Nabi Saw. tidak 
saling mengenal satu dengan yang lain karena menutupi wajah mereka. Pendapat 
al-Nawawi> ini dikritisi oleh Ibn H{ajar. Ibn H{ajar mengatakan bahwa meskipun 
wanita menutup wajahnya dengan kerudung, bahkan sampai menutup seluruh 
tubuhnya sekalipun, wanita yang satu boleh jadi mengenal wanita yang lain. 
Sebab, biasanya setiap wanita punya ciri-cirinya masing-masing. 
Peneliti perlu mengemukakan pendapat al-Ba>ji>, seperti yang terekam 
dalam kitab al-Muntaqa>, dituliskan:  
Hadis: Ma> ya‘rifuhunna min al-gasl, mengandung dua kemungkinan. Salah 
satu kemungkinan itu adalah, bahwa tidak diketahui apakah dia seorang 
laki-laki atau perempuan, karena kondisi yang sangat gelap. Dan hanya 
bagi orang tertentu saja yang bisa melihat, itu yang dikatakan rawi. 
Kemungkinan yang lain adalah, perempuan yang satu tidak kenal oleh 
perempuan yang lain, karena kondisi yang sangat gelap, meskipun yang lain 
mengetahui bahwa orang tersebut perempuan. Kecuali, dari segi ini 
menuntut bahwa mereka menutup wajah mereka, seandainya mereka tidak 
keluar rumah tentu dilarang menggunakan niqa>b dan menutup wajah agar 
mereka bisa dikenal, jadi bukan karena kondisi gelap. Kecuali mereka 
diperbolehkan menutup wajahnya karena salah satu dua hal; adakalanya hal 
terjadi sebelum turunnya ayat hijab, atau sesudahnya, tetapi mereka tidak 
                                                             
48Ah}mad bin ‘Ali> bin H{ajar (selanjutnya ditulis Ibn H{ajar saja), Fath} al-Ba>ri> bi Syarh} 
S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, juz 2 (Cet. I; Riyad: Maktabah al-Malik Fahd al-Wat}aniyah As\na>’ al-Nasyr, 
2001), h. 66-67. 
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dikenal orangnya karena kondisi sangat gelap, maka diperbolehkan 
membuka wajah.49 
Dari komentar Ibn H{ajar di atas dan setelah merujuk langsung pendapat 
al-Baji, dapat dikatakan bahwa Ibn H{ajar mengamini pendapat al-Ba>ji> yang 
mengatakan bahwa wanita yang keluar rumah untuk salat Subuh dengan berniqa>b 
tidak perlu lagi menutup wajahnya untuk tidak dikenal. Di tambah lagi, bahwa 
wanita saat itu bisa dikenal atau tidak itu bukan karena membuka atau menutup 
wajahnya, sebab untuk mengenal cukup dengan mengetahui ciri-ciri khusus dari 
mereka masing-masing. Jadi, wanita yang disebutkan dalam hadis “tidak 
dikenal” karena semata-mata kondisi hari yang masih gelap di saat itu. 
Selanjutnya Ibn H{ajar menutup komentarnya, dengan mengatakan: 
Pada hadis ini menunjukkan, bahwa sunah menyegerakan salat subuh di 
awal waktu, dan wanita boleh pergi ke masjid untuk salat malam. Dari 
hadis tersebut juga diambil kesimpulan bahwa demikian juga berlaku untuk 
salat di siang hari berdasarkan ba>b aula> (lebih dipentingkan lagi). Sebab 
malam hari lebih banyak kekhawatiran dari pada di siang hari. 
Kemungkinan itu juga bila wanita tidak khawatir terhadap fitnah.50 
Ibn H{ajar menyimpulkan bahwa riwayat al-Bukha>ri> (tentu saja juga 
riwayat-riwayat lain yang senada seperti riwayat Ibn Ma>jah) menjadi dalil 
diperbolehkannya wanita salat di masjid (di luar rumah). Melalui “fasilitas” ba>b 
au>la>, Ibn H{ajar berargumen jika di malam hari (menjelang fajar) saja wanita 
diperbolehkan salat di masjid dengan tingkat kekhawatiran timbul fitnahnya 
lebih besar, maka tentu salat di siang hari (misalnya salat zuhur, ashar, maghrib) 
lebih diperbolehkan, karena tingkat kekhawatiran fitnahnya lebih minim. 
Selain di masjid, wanita juga diperintahkan untuk melaksanakan salat di 
lapangan terbuka, yaitu ketika melaksanakan salat ‘Id. Sebuah riwayat 
dituturkan: 
                                                             
49Abu> al-Wali>d Sulaima>n bin Khalaf bin Sa‘d bin Ayyu>b al-Ba>ji>, al-Muntaqa>: Syarh} 
Muwat}t}a’ Ma>lik, juz I (Cet. I; Beirut: Da>r Kutub ‘Ilmiyah, 1999), h. 214. 






Dari Umm At}iyyah, ia berkata: Rasulullah Saw. telah memerintahkan agar 
kami (menyuruh) mereka (kaum wanita) keluar di hari raya ‘Idul fitri dan 
‘Idul adha. Ia berkata, Umm At}iyyah berkata: kami bertanya: “Bagaimana 
pendapat tuan jika salah seorang dari kami tidak mempunyai jilbab?” 
Beliau (Rasulullah Saw.) menjawab: “Hendaklah saudara wanitanya 
memakaikan dari jilbab miliknya.” 
Al-Alba>ni>, sebagai seorang pakar hadis kontemporer, mengutip beberapa 
komentar dalam kitabnya, Jilba>b al-Mar’ah al-Muslimah. Dia menuliskan: 
Syaikh Anwar al-Kisymiri> memberikan tanggapannya dalam kitab Faid} al-
Ba>ri> (juz I/h. 388) terhadap hadis di atas: Telah maklum, bahwa jilbab 
diperintahkan ketika akan keluar rumah. Wanita tidak boleh keluar tanpa 
jilbab. Jilbab adalah pakaian penutup kepala hingga kaki. Aku sudah 
sebutkan bahwa khumur digunakan di rumah, dan jilbab digunakan ketika 
keluar rumah. Hal ini, aku sudah menjelaskan pada dua ayat tentang hijab: 
“Hendaknya para wanita menutupkan khima>rnya ke dadanya” (Q.S. al-Nu>r: 
31), dan “Hendaknya para wanita menutupkan jilbabnya ke seluruh 
tubuhnya” (Q.S. al-Ah}za>b: 59).Al-Kisymiri> mengatakan pada bagian yang 
aku tunjukkan (juz I/h. 256), setelah menafsirkan “jilbab” dan “khima>r”, 
kira-kira dia mengatakan: Jika kamu katakan: Sesungguhnya dengan 
mengulurkan jilbab tidak perlu lagi memakai khima>r. Maka aku katakan:  
Bahkan mengulurkan jilbab ketika wanita keluar rumah bila ada keperluan, 
dan memakai khima>r pada segala situasi, maka memakai khima>r juga 
karena ada keperluan.52  
Uraian al-Alba>ni> di atas, menunjukkan kepada pembaca bahwa wanita di 
masa Nabi Saw. akan keluar rumah bila ada keperluan. Salah satu contoh 
keperluan yang dimaksud, sebagaimana bunyi teks hadis, adalah melakukan salat 
yang sejatinya dilakukan di luar rumah, yaitu salat sunah ‘i>dain (Idul Fitri dan 
Idul Adha). Jika pada hadis-hadis sebelumnya dikatakan bahwa pakaian salat 
wanita adalah khima>r, 53 maka hal itu tentu belum cukup kalau salat tersebut 
                                                             
51Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin Yazi>d al-Qazwi>ni> (selanjutnya ditulis Ibn Ma>jah saja), 
Sunan Ibn Ma>jah, juz 2 (t.t.: Matba‘ah Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyah, t.th.), h. 113. 
52Al-Alba>ni>, Jilba>b ..., h. 84. 
53Lihat hadis tentang wajibnya menutup kaki wanita pada saat salat. 
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dilakukan di luar rumah. Jilbab, menjadi pilihan jenis pakaian yang digunakan 
wanita pada saat itu. Dari uraian di atas disimpulkan bahwa khima>r adalah 
pakaian wanita di segala kondisi, sedang jilbab digunakan ketika beraktifitas di 
luar rumah, termasuk aktifitas ibadah. 
Ketika pelaksanaan ihram, wanita juga “tampaknya” dituntut untuk 
memakai jilbab. Ah}mad telah mentakhri>j dalam kitabnya, Musnad suatu riwayat: 
            
 54 
Artinya: 
Dari ‘A<isyah berkata: “Para kafilah melintasi kami saat kami berihram 
bersama Rasulullah Saw., saat mereka berpapasan dengan kami, salah 
seorang dari kami menjulurkan jilbabnya ke bawah dari kepalanya 
menutupi wajahnya, bila mereka melintasi kami, kami membukanya”. 
Berikut ini akan disajikan kepada pembaca beberapa komentar ulama 
terkait makna hadis di atas. Misalnya, al-Muba>rakfu>ri> menuliskan komentarnya 
dalam kitab al-Ibra>j: 
Hadis ini juga menjelaskan bahwa hijab sampai ke wajah. Hadis tersebut 
berfaidah bahwa menutup wajah-lah yang dimaksudkan dengan perintah 
berhijab. Ketetapan pada hadis ini berlaku umum bagi seluruh wanita 
mukmin, sebab d}amir yang dimaksudkan adalah bagi seluruh audien bukan 
hanya bagi istri-istri Nabi saja, sebagaimana anggapan orang. Dalil untuk 
hal itu, bahwa ‘A’isyah ra. yang meriwayatkan hadis ini, adalah orang yang 
menfatwakan bahwa wanita yang sedang ihram menjulurkan jilbabnya ke 
bawah dari kepalanya menutupi wajahnya. Sesungguhnya Ma>lik telah 
meriwayatkan dalam al-Muwat}t}a>’, suatu hadis yang berfaidah bahwa 
menutup wajah pada waktu ihram berlaku bagi seluruh wanita, bukan di 
zaman sahabat saja, bahkan berlaku pada wanita sesudah mereka. 
Diriwayatkan dari Fa>t}imah binti al-Munz\ir, ia berkata: Kami dulu menutup 
wajah kami sewaktu ihram. Kami bersama Asma>’ binti Abi> Bakr al-S{iddi>q, 
dia tidak mencegah kami.55 
                                                             
54Hadis ditemukan pada Musnad al-S{iddi>qah ‘A<isyah binti al-S{iddi>q Rad}iyalla>hu ‘anha>, 
nomor hadis 24021 dalam Ah}mad bin H{anbal (selanjutnya ditulis Ah}mad saja), Musnad Ah}mad 
bin H{anbal, juz 40 (Cet. I; Beirut: Mu’assasah al-Risa>lah, 1999), h. 21, 22. 
55S{afi> al-Rah}ma>n al-Muba>rakfu>ri>, Ibra>j al-H{aqq wa al-S{awa>b fi> Mas’alah al-Sufu>r wa al-
H{ija>b (Cet. I; Riyad: Da>r al-T{ah}a>wi>, 1991), h. 49. 
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Sebagaimana diketahui hadis di atas tidak menggunakan term “hijab”, 
tetapi memilih term “jilbab”: asdalat ih}da>na> jilba>baha>, namun demikian al-
Muba>rakfu>ri> mengatakan bahwa hadis tersebut memerintahkan agar wanita 
“berhijab” dengan menutupi wajahnya. Perintah berhijab adalah perintah 
menutup wajah bagi wanita. Sehingga hadis Ah}mad di atas digunakan untuk 
menguatkan argumen bahwa wanita mesti menutup wajahnya, dan itu  berlaku 
bagi istri-istri Nabi Saw. dan seluruh wanita muslimah.  
Perintah menutup wajah wanita itu juga berlaku tidak hanya dalam 
keseharian mereka, tetapi juga dipraktekkan dalam ibadah seperti dalam kondisi 
ihram. Ini juga yang difatwakan oleh ‘Aisyah, bahwa wanita ihram menggunakan 
jilbab dengan menutup wajahnya. Ada riwayat lain yang mempertegaskan fatwa 
‘Aisyah ini, yang juga disinggung oleh al-Muba>rakfu>ri> dalam komentarnya di 
atas.56 Peneliti mencoba menunjukkannya kepada pembaca, berikut ini: 
Dari Fa>t}imah binti al-Munz\ir, bahwasanya dia berkata: Kami dulu menutup 
wajah kami sewaktu ihram. Kami bersama Asma>’ binti Abi> Bakr al-S{iddi>q 
ra.57 
Jika pada riwayat Ah}mad, ‘Aisyah, istri Nabi Saw. menjadi saksi praktek 
menutup wajah wanita muslimah di masa Nabi Saw. masih hidup, maka pada 
riwayat Ma>lik ini memperlihatkan bahwa wanita muslimah lainnya, di masa 
sahabat, masih melakukan hal yang sama ketika ihram. 
H{asan bin ‘Abd al-H{ami>d di dalam kitabnya, al-Isti‘a>b li Adillah al-H{ija>b 
wa al-Niqa>b, mengutip pendapat Syaikh Ibn ‘Us\aimi>n. Dia berkata: 
Ungkapan ‘A<isyah: (salah seorang dari kami menjulurkan jilbabnya 
menutupi wajahnya), adalah dalil wajib menutup wajah, sebab adanya 
                                                             
56Riwayat yang dimaksudkan adalah: “Diriwayatkan dari Fa>t}imah binti al-Munz\ir, ia 
berkata: Kami dulu menutup wajah kami sewaktu ihram. Kami bersama Asma>’ binti Abi> Bakr al-
S{iddi>q, dia tidak mencegah kami.” Sayangnya, peneliti tidak menemukan redaksi dengan 
penambahan “dia tidak mencegah kami,” seperti yang akan dilihat pada bagian penjelasan 
selanjutnya. 
57Cuplikan hadis ini diambil dari Ma>lik bin Anas, al-Muwat}t}a’, jilid 2 (Dubai: Majmu>‘ah 
al-Furqa>n al-Tija>riah, 2003), h. 409. 
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perintah untuk membuka wajah pada waktu ihram. Andai saja tidak ada 
larangan yang tegas untuk membuka wajah saat itu, maka tentu membuka 
wajah ketika di atas kenderaan akan tetap wajib hukumnya. Penjelasan 
yang demikian itu adalah bahwa membuka wajah pada waktu ihram adalah 
wajib bagi wanita, menurut mayoritas ulama. Hal yang wajib tidak akan 
terbantahkan kecuali dengan hal yang wajib juga. Sekiranya tidak ada 
kewajiban berhijab dan menutup wajah ketika bersama orang asing, maka 
tentu tidak ada keharusan meninggalkan yang wajib dengan membuka 
wajah pada waktu ihram.58
Jika pada komentar al-Muba>rakfu>ri> sebelumnya, belum ada penegasan 
bagi kemestian atau kewajiban menutup wajah bagi wanita, maka komentar Ibn 
‘Us\aimi>n di atas memberi adanya penegasan dan kewajiban itu. Menurut Ibn 
‘Us\aimi>n, hadis di atas adalah dalil menegaskan kewajiban menutup wajah. Akan 
tetapi pada saat melaksanakan ihram, wanita diperintahkan untuk 
membukanya.59 Ibn ‘Us\aimi>n menambahkan, bahwa wanita akan tetap wajib 
menutup wajahnya di atas kendaraan, andai saja tidak ada larangan yang tegas 
dari Nabi Saw. untuk membukanya di waktu ihram. 
Ibn Quda>mah dalam al-Mugni> memberikan komentar terkait dengan hadis 
Ah}mad di atas, sebagaimana yang dikutip dalam kitab al-Isti‘a>b: 
Masalah, dia (penulis kitab) berkata: Wanita berihram pada wajahnya. 
Wanita menjulurkan jilbabnya menutupi wajahnya, jika dia butuh. Maksud 
dari pernyataan itu adalah: Sesungguhnya wanita diharamkan menutup 
wajah ketika berihram, seperti halnya diharamkan bagi laki-laki menutup 
kepalanya. Kami tidak mengetahui ada yang membantah hal ini, kecuali 
riwayat dari Asma>’ yang mengatakan bahwa dia menutup wajahnya ketika 
berihram. Kemungkinan dia menutup wajahnya karena ada kebutuhan. Jadi, 
tidak ada pertentangan pendapat.60 
Ibn Quda>mah menjelaskan bahwa hukum asalnya adalah wanita 
diperintahkan untuk membuka wajahnya ketika berihram, sebab ada riwayat 
yang mengatakan bahwa ihram wanita ada pada wajahnya. Namun, jika ada 
                                                             
58Dikutip dalam H{asan bin ‘Abd al-H{ami>d bin Muh}ammad, al-Isti‘a>b li Adillah al-H{ija>b 
wa al-Niqa>b (Jezah: Maktabah al-Tau‘iyah al-Isla>miyah li Ih}ya>’ al-Tura>s\ al-Isla>mi>, t.th.), h. 118. 
59Hadis yang memerintahkan membuka wajah sewaktu ihram dapat dilihat pada hadis 
tentang larangan memakai cadar pada saat ihram, pembahasan sebelumnya dalam penelitian ini. 
60Dikutip dalam H{asan bin ‘Abd al-H{ami>d bin Muh}ammad, al-Isti‘a>b li Adillah al-H{ija>b 
wa al-Niqa>b (Jezah: Maktabah al-Tau‘iyah al-Isla>miyah li Ih}ya>’ al-Tura>s\ al-Isla>mi>, t.th.), h. 118. 
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kebutuhan/keperluan, boleh saja wanita menutup wajahnya saat berihram. Hal ini 
didasarkan kepada riwayat yang mengatakan bahwa Asma>’ menutup wajahnya 
ketika berihram. 
Hadis Asma>’ yang dimaksudkan yaitu apa diriwayatkan oleh Ibn 
Khuzaimah pada bab Iba>h}ah Tagtiyah al-Muh}rimah Wajhaha> min al-Rija>l 
(Kebolehan menutup wajah wanita dari laki-laki saat ihram) berikut ini: “Dari 
Asma>’, dia berkata: Kami dahulu menutup wajah kami dari laki-laki. Sebelum itu 
kami telah menggunakan sisir rambut.”61 
Ketika al-Alba>ni> mengutip hadis Ah}mad di atas, dan hadis-hadis lain 
yang senada, dia berkomentar dalam kitabnya, Jilba>b al-Mar’ah al-Muslimah:  
Hadits-hadits ini menunjukkan secara jelas bahwa menutupi wajah 
(memakai cadar) itu memang sudah dikenal di zaman Nabi Saw. Dan 
bahwa para istri beliaupun mengenakannya. Selanjutnya, kaum wanita yang 
utama sepeninggal merekapun mencontoh mereka.62  
Pada komentar di atas, al-Alba>ni> tampaknya tidak mau terlibat dalam 
persoalan yuridis formal menutup atau membuka wajah bagi wanita. Bagi al-
Alba>ni>, hadis di atas merupakan fakta historis bahwa cadar sudah ada di masa 
Nabi Saw., dan telah digunakan oleh para istri Nabi Saw. dan wanita mukminah. 
Ada sebuah riwayat yang secara eksplisit berkaitan dengan ketentuan 
penggunaan cadar saat ihram. Abu> Da>wud menyantumkan riwayat tersebut 
dalam kitabnya, Sunan Abi> Da>wud: 
. 63 
Artinya: 
                                                             
61Abu> Bakr Muh}ammad bin Ish}a>q bin Khuzaimah al-Sulami> al-Naisa>bu>ri>, S{ah}i>h} Ibn 
Khuzaimah, juz 4 (Beirut: al-Maktab al-Isla>mi>, 1980), h. 203. Dalam riwayat dari H{a>kim, ada 
tambahan di akhir hadis: fi> al-ih}ra>m (pada saat ihram). Al-H{a>kim, al-Mustadrak, juz 1, h. 454. 
62Al-Alba>ni>, Jilba>b ..., h. 110. Muhammad Nashiruddin Al-Albani, Jilbab Wanita 
Muslimah menurut Al-Qur’an dan As-Sunnah, terj. Hawin Murtadlo dan Abu Sayyid Sayyaf, 
Jilbab al-Mar’ah al-Muslimah fil Kitabi was Sunnah (Solo: Pustaka At-Tibyan, 2001), h. 117. 
63Abu> Da>wud, Sunan ..., h. 213. 
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Dari Ibn ‘Umar, dari Nabi Saw. Beliau berkata: “Wanita yang berihram 
tidak memakai cadar dan sarung tangan.” 
Nafu>ri> dalam kitab Baz\l al-Majhu>d memberikan komentarnya yang cukup 
panjang terkait dengan riwayat yang melarang wanita menggunakan cadar pada 
saat Ihram. Nafu>ri> menuliskan:  
Sebab wanita berihram tidak boleh menutup wajahnya, berdasarkan 
riwayat Nabi Saw.: “Ihram wanita itu pada wajahnya.” Dan dari ‘A’isyah 
ra. sesungguhnya dia berkata: “Para kafilah melintasi kami saat kami 
berihram bersama Rasulullah Saw., saat mereka berpapasan dengan kami, 
salah seorang dari kami menjulurkan jilbabnya ke bawah dari kepalanya 
menutupi wajahnya, bila mereka melintasi kami, kami membukanya.” 
Hadis tersebut menunjukkan wanita tidak boleh menutup wajahnya. 
Andaikan wanita menjulurkan sesuatu menutupi wajahnya, dan ada yang 
berlobang, tidaklah mengapa. Sebab, jika ada yang berlobang dari bagian 
wajahnya, sama seperti jika dia duduk di dalam kubah atau tertutup dalam 
tenda besar. (Wa la> talbisu al-quffa>zain) dibaca dammah dan tasydi>d, yaitu 
sesuatu yang digunakan oleh wanita Arab di tangannya untuk menutup jari-
jari dan telapak tangannya sebagai alat bantu waktu cuaca dingin. 
Diartikan juga sapu tangan yang terbuat dari katun. Pendapat yang lain 
mengartikan perhiasan yang dipakai wanita di tangannya - kitab Majma‘. 
Dalam kamus Kirman adalah sesuatu yang digunakan wanita di tangannya 
berupa sapu tangan dari katun yang digunakan pada waktu dingin, bisa juga 
berupa perhiasan yang digunakan di tangan dan di kaki. Adapun 
menggunakan sarung tangan tidak makruh menurut kami. Itu adalah 
pendapat ‘Ali> dan ‘A<’isyah ra. Menurut al-Sya>fi‘i> tidak boleh. Dia berhujah 
dengan hadis Ibn ‘Umar ra. ini. Sebab, kebiasaannya tubuh wanita itu 
ditutupi, maka harus berbeda dengan membukanya, seperti bagian 
wajahnya. Dalil kami adalah hadis yang diriwayatkan bahwa Sa‘d bin Abi> 
Waqqa>s} ra. dulu, memakaikan sarung tangan kepada putrinya yang sedang 
berihram. Sebab, memakai sapu tangan tidaklah kecuali menutup tangan 
dengan sesuatu yang berjahit. Wanita tidak terlarang melakukan itu. 
Wanita yang berihram bisa menutup kedua tangannya dengan baju 
gamisnya. Jika sarung tangan itu berjahit, maka demikian juga larangan 
menggunakan pakaian yang berjahit lainnya, kecuali untuk menutupi 
wajah. Dan sabda Nabi Saw.: “Tidak memakai sarung tangan,” adalah 
merupakan larangan yang bisa diartikan mandu>b, karena kami 
mengkombinasikannya dengan dalil-dalil lain sebisa mungkin – kitab 
Bada>‘i.64 
Nafu>ri> menjadikan hadis di atas sebagai argumentasi pelarangan wanita 
yang ihram menggunakan cadar (niqa>b). Selain itu Nafu>ri> menggunakan riwayat 
lain yang mengatakan “ihram wanita pada wajahnya”. 65 Selanjutnya Nafu>ri> lebih 
                                                             
64Nafu>ri>, Baz\l ..., juz IX, h. 49, 50. 
65Riwayat tersebut mauqu>f kepada Ibn ‘Umar yang tercantum dalam Abu> Bakr Ah}mad 
bin al-H{usain bin ‘Ali> al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra>, juz 5 (Cet. III; Beirut: Da>r al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 2003), h. 74.  
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banyak menjelaskan tentang quffa>zain. Quffa>zain diartikan sebagai sarung 
tangan yang biasa digunakan bertujuan untuk mengantisipasi cuaca dingin. 
Nafu>ri> juga menjelaskan, bahwa quffa>zain bisa berupa perhiasan yang digunakan 
pada tangan atau kaki wanita. Pada bagian akhir komentarnya, Nafu>ri> 
menampilkan wacana fikih terkait dengan penggunaan quffa>zain pada waktu 
ihram. Al-Sya>fi‘i> mengatakan bahwa memakai sarung tangan tidak dibolehkan, 
berdasarkan hadis di atas. Oleh karena itu, menurut al-Sya>fi‘i> kebiasaan wanita 
saat hadis “dipublish” adalah menutup tubuh, sehingga dalam keadaan ihram 
seharusnya dibuka telapak tangannya. Pendapat yang lain mengatakan, hadis di 
atas memang berisi larangan, tetapi larangan itu bersifat mandu>b saja. Selain itu, 
ada riwayat lain yang mengatakan bahwa Sa‘d bin Abi> Waqqa>s} ra. pernah 
memakaikan sarung tangan kepada putrinya saat ihram. Pendapat yang terakhir 
ini dianut oleh ‘Ali ra. dan ‘Aisyah ra., serta dipilih oleh Nafu>ri>.   
Komentar al-S{iddi>qi> berikut ini nampaknya senada dengan apa yang 
dikemukakan oleh Nafu>ri> pada bagian-bagian tertentu, tetapi ada sedikit 
tambahan penjelasan. Al-S{iddi>qi> menuliskan dalam kitab ‘Aun al-Ma‘bu>d:
(Wanita yang “haram” tidak memakai cadar), maksudnya wanita yang 
berihram. Intiqa>b adalah pakaian penutup wajah, ada dua penutup pada 
kedua mata, wanita bisa melihat dari dua penutup itu. Penulis kitab al-Fath} 
berkata: Niqa>b adalah penutup yang diikatkan di atas hidung di bawah 
dahi, demikian yang dikatakan al-Syauka>ni>. Ibn al-Munz\ir berkata: 
Disepakati bahwa wanita memakai pakaian yang berjahit dan enteng. 
Wanita hendaknya menutup kepalanya, kecuali terhadap wajahnya maka 
dia menjulurkan pakaiannya sedikit agar bisa tertutupi dari pandangan laki-
laki. (Dan tidak memakai sarung tangan), quffa>zain adalah muannas\ dari 
quffa>z, dengan wazan rumma>n. Di dalam kamus: Sesuatu yang digunakan 
di kedua tangan sarung tangan dari katun, yang dipakai ketika dingin, atau 
berupa perhiasan di kedua tangan dan kaki. Penulis kitab al-Fath} berkata: 
Quffa>z yang dibaca dengan dammah qa>f, tasydi>d fa>’ setelah alif ada za>I, 
adalah kain yang digunakan wanita di tangannya untuk menutupi jari-jari 
dan telapak tangannya sebagai alat bantu, seperti untuk memintal kain dan 
lain-lain. Itu seperti kaos kaki bagi laki-laki. Niqa>b adalah penutup yang 
diikatkan di atas hidung atau di bawah dahi. Secara eksplisit, ini adalah 
khusus bagi wanita. Akan tetapi, hukum menggunakan sarung tangan 
berlaku juga pada laki-laki, karena sama dengan kaos kaki. Kaos kaki dan 
sarung tangan itu sama-sama menutup salah satu bagian tubuh. Adapun 
niqa>b tidaklah haram bagi laki-laki ketika ihram, sebab tidak diharamkan 
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menutup wajahnya, menurut pendapat yang kuat. Makna dari “tidak 
memakai cadar”, yaitu tidak menutup wajahnya. Para ulama berbeda 
pendapat dalam hal itu. Jumhur ulama melarangnya menutup wajah. Ulama 
H{anafiyah memperbolehkannya. Riwayat tersebut menurut ulama 
Sya>fi‘iyah dan Ma>likiyah, tidak ada perbedaan tentang pelarangan 
menggunakan penutup wajah dan telapak tangan wanita, menggunakan 
selain cadar dan sarung tangan, demikianlah pendapatnya. Al-Munz\iri> 
berkata: Al-Bukha>ri>, al-Tirmiz\i> dan al-Nasa>’i> mencantumkan riwayat, ‘Ali> 
al-Qa>ri> berkata, sabda Nabi Saw.: Wanita tidak menggunakan cadar, adalah 
bentuk nafi (penegasian) atau nahi (pelarangan), artinya wanita jangan 
menutup wajahnya dengan burqa‘ dan niqa>b. Sekiranya terjulur bagian 
yang berlobang dari penutup wajahnya, maka itu boleh-boleh saja. Bagi 
laki-laki menutup wajah adalah haram seperti halnya wanita, menurut 
pendapat kami. Itu juga yang dikatakan oleh Ma>lik dan Ah}mad pada 
riwayat yang berbeda dengan riwayat al-Sya>fi‘i>.66 
Al-S{iddi>qi> memberikan penjelasan yang sama dengan Nafu>ri> terkait 
dengan makna niqa>b dan quffa>zain, meskipun ada sedikit tambahan penjelasan 
pada komentar al-S{iddi>qi>. Masih sama dengan Nafu>ri>, al-S{iddi>qi> juga 
menyuguhkan wacana fikih terkait dengan hukum cadar dan quffa>zain. Al-
S{iddi>qi> menguraikan wacana tersebut dengan memisahkan hukum yang berlaku 
bagi laki-laki dan perempuan. Al-S{iddi>qi> mengatakan bahwa, pertama, ada 
pendapat yang mengatakan larangan menutup wajah dengan cadar tidak berlaku 
bagi laki-laki. Pendapat yang kedua, mengatakan larangan menutup wajah 
berlaku untuk laki-laki dan perempuan, demikian pendapat Ma>lik dan Ah}mad. 
Pendapat yang terakhir ini tidak dipilih oleh al-S{iddi>qi>, karena menurutnya 
pendapat pertama yang ra>jih} (kuat). Terkait dengan quffa>zain, al-S{iddi>qi> tidak 
menunjukkan adanya perbedaan pendapat tentang larangan menggunakan 
quffa>zain  baik laki-laki maupun perempuan berdasarkan hadis yang dibahas di 
atas. 
Sebagaimana disebutkan, al-S{iddi>qi> setuju bahwa hadis yang di atas 
berisi larangan wanita untuk menggunakan cadar. Akan tetapi al-S{iddi>qi> 
mengandaikan kondisi tertentu bagi wanita berihram. Kondisi yang dimaksudkan 
                                                             
66Al-S{iddi>qi>, ‘Aun ..., h. 864. 
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yaitu ketika wanita ihram terkadang harus terlihat oleh laki-laki. Pada satu sisi, 
wanita berihram dilarang menggunakan cadar, di sisi yang lain wanita harus 
menghadapi kondisi seperti ini. Al-S{iddi>qi> mengatakan agar wanita menjulur 
sedikit pakaiannya ke wajahnya agar tidak tampak jelas bagi laki-laki yang 
melihatnya. 
Dengan demikian, harus dipahami bahwa istilah “menutupi wajah” 
dengan “penutup wajah” itu berbeda menurut al-S{iddi>qi>. Istilah “menutupi 
wajah” dipahami tidak lebih dari bagian tertentu dari sesuatu yang digunakan 
untuk menutupi wajah yang bersifat sementara (temporal). Sedangkan istilah 
“penutup wajah” bisa dipahami sebagai sesuatu yang digunakan khusus untuk 
menutupi wajah yang bersifat permanen. Menurut al-S{iddi>qi>, niqa>b, burqa dan 
sebagainya adalah contoh dari istilah yang kedua, dan itulah yang terlarang bagi 
wanita menurut hadis di atas. 
Al-Muba>rakfu>ri> memiliki komentar yang bisa memperkaya tafsiran yang 
ada terkait dengan hadis di atas. Dia berkata: 
Hadis ini adalah dalil yang bagus untuk menunjukkan apa yang terjadi pada 
perubahan dan perkembangan pakaian wanita setelah turun ayat hijab dan 
perintah menjulurkan jilbab. Dan bahwa menggunakan niqa>b (cadar) pada 
awalnya adalah kebiasaan kaum wanita, sebab mereka tidak keluar rumah 
kecuali menggunakan niqa>b. Pelarangan menggunakan niqa>b pada waktu 
berihram bukanlah dimaksudkan agar tidak menutup wajah. Telah 
dijelaskan tadinya bahwa wanita telah menutup wajahnya dengan jilbab. 
Maksudnya hanyalah, bahwa wanita jangan menjadikan niqa>b menjadi 
pakaian tersendiri. Wanita hanyalah menutup wajahnya dengan 
menggunakan bagian dari jilbabnya.67 
 Al-Muba>rakfu>ri> menganalisis hadis di atas, dari aspek ta>rikh tasyri>‘-nya. 
Dia mengatakan hadis tersebut menjadi bukti historis perkembangan penggunaan 
hijab di kalangan wanita muslimah pada saat itu. Penggunaan cadar bagi wanita, 
menurut al-Muba>rakfu>ri>, adalah merupakan salah satu segmentasi sejarah 
bagaimana wanita mengaplikasikan perintah berjilbab. Penggunaan cadar ini 
                                                             
67Al-Muba>rakfu>ri>, Ibra>j ..., h. 50. 
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kemudian menjadi kebiasaan wanita pada saat hadis di atas “dilunching”. 
Kesimpulan dari pembacaan al-Muba>rakfu>ri> di atas adalah hadis tersebut hanya 
melarang untuk menggunakan “penutup wajah” bagi wanita muh}rimah, tetapi 
tidak terlarang untuk “menutupi wajah”. Dengan kata lain, wanita muslimah 
pada saat itu dan saat hadis “dilunching” tetap dalam kondisi menutupi wajah. 
Akan tetapi jika di luar ihram mereka menggunakan cadar, sebagai penutup 
wajah, sementara sewaktu ihram mereka menjulurkan jilbabnya untuk menutupi 
wajah, tanpa menggunakan cadar. 
Kutipan Mus}t}afa> al-‘Adawi> al-‘Adawi> dari Ibn H{ajar di bawah ini akan 
memperkuat kesimpulan al-Muba>rakfu>ri> sebelumnya. Al-‘Adawi> melaporkan: 
Al-H}a>fiz} Ibn H{ajar – semoga Allah meridainya – berkata dalam Fath} al-
Ba>ri> (54/4) pada sabda Nabi Saw.: “Wanita yang berihram tidak memakai 
cadar,” maksudnya: Wanita jangan menutup wajahnya. Para ulama berbeda 
pendapat tentang hal itu. Mayoritas ulama melarang wanita menutup 
wajahnya, dan ulama hanafiyah memperbolehkan, demikian juga riwayat 
menurut ulama Syafi’iyah dan Malikiyah. Berdasarkan hal ini, hukum asal 
pada wanita yang berihram tidak boleh menutup wajahnya, kecuali jika ada 
keperluan. Misalnya, ketika melewati kaum laki-laki, wanita menutup 
wajahnya dengan sesuatu selain cadar, seolah seperti menjulurkan sesuatu 
pada wajahnya. Dan menutup wajah itu bukanlah sesuatu yang wajib. 
Walla>hu a‘lam.68 
Dari kutipan di atas, tampak bahwa pembedaan antara “penutup wajah” 
dengan “menutup wajah” bukan merupakan satu-satunya tafsiran terhadap hadis 
Ah}mad. Sebab mayoritas ulama berpegang kepada hukum asal pelarangan wanita 
menutup wajah wanita di waktu ihram, apakah dengan penutup wajah khusus 
seperti cadar, atau menutup wajah dengan menjulurkan jilbab. Adapun kasus, 
seperti pada satu riwayat, yang mengatakan ada wanita yang menutup wajahnya 
ketika ihram, hal itu terjadi karena ada unsur kebutuhan saja. Kebutuhan yang 
dimaksudkan di sini adalah karena berpapasan dengan laki-laki, sehingga 
                                                             
68Al-‘Adawi>, al-H{ija>b ..., h. 97. 
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menutup wajah saat itu bukanlah suatu hal yang wajib, demikianlah yang 
dilaporkan al-‘Adawi>. 
B.  Analisis Pengembangan Pemahaman Hadis tentang Jilbab dan Implikasi 
dalam Konteks Kekinian 
Analisis dari para komentator hadis terkait dengan hadis-hadis yang 
dibahas telah diuraikan pada bagian sebelumnya. Namun, analisis-analisis 
tersebut tampaknya belum tersegmentasi dalam tiga kategori, seperti yang 
diinginkan dalam penelitian ini yaitu, hakikat jilbab, jenis dan model jilbab, serta 
fungsi dan kegunaan jilbab. Oleh karena itu, berikut ini akan diuraikan analisis 
pengembangan pemahaman hadis-hadis tentang jilbab di bawah tiga kategori 
yang dimaksudkan. 
 
1. Hakikat Jilbab 
Untuk mengetahui hakikat jilbab, peneliti mencoba mereview pernyataan-
pernyataan atau konsep-konsep yang secara eksplisit (s}ari>h}) menyebutkan term 
“jilbab”, baik yang disinggung pada bab-bab sebelumnya, maupun yang telah 
dituliskan pada bab ini. 
Jika pada bab satu dan dua, lebih didominasi penjelasan tentang makna 
jilbab secara etimologi (lugatan), dan terminologi umum (ist}ila>h{an ‘a>mman), 
maka pada bab ini yaitu bagian sebelumnya telah dijelaskan makna jilbab 
menurut para komentator hadis, ataupun ulama yang mengomentari hadis-hadis 
jilbab. Berikut ini, peneliti akan menganalisis pernyataan-pernyataan atau 
konsep-konsep yang telah disinggung sebelumnya itu. 
Peneliti bisa menyebutkan bahwa seluruh pernyataan atau konsep tentang 
hakikat jilbab tampaknya “menyepakati” bahwa jilbab adalah sesuatu yang 
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digunakan wanita untuk menutupi tubuhnya. Tetapi bagaimana bentuk “sesuatu” 
itu? Menutupi seluruh tubuh wanita atau sebagiannya? Dimana digunakan? Pada 
bagian mana, dan siapa wanita yang menggunakannya?, itulah pertanyaan-
pertanyaan yang mesti terjawab, sehingga hakikat jilbab dalam ajaran Islam 
dirumuskan. Untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan tersebut, peneliti 
mengklasifikasikan konsep-konsep yang ada, berdasarkan empat kategori, yaitu: 
pengguna/pemakai, bentuk, tempat, bagian dan fungsi. 
Berdasarkan kategori pengguna/pemakai jilbab, ada dua macam pendapat. 
Pertama, pendapat mengatakan adalah wanita hamba (amah), dan kedua, 
pendapat mengatakan seluruh wanita (tentu mukallaf). 
Berdasarkan kategori bentuk jilbab,69 dikenal empat macam pendapat. 
Pertama, pendapat yang mengatakan bahwa jilbab adalah sejenis (baju) gamis 
(yaitu baju panjang/longgar). Kedua, pendapat yang mengatakan jilbab adalah 
kerudung. Ketiga, pendapat yang mengatakan jilbab adalah “kombinasi” antara 
kerudung (khima>r) dan jubah (dir‘u). Keempat, pendapat yang mengatakan jilbab 
adalah cadar (niqa>b). 
Berdasarkan kategori tempat pemakaian jilbab, hanya ada dua macam 
pendapat. Pertama, pendapat yang mengatakan jilbab digunakan beraktifitas di 
luar rumah. Kedua, pendapat yang mengatakan jilbab digunakan dimanapun 
berada (di dalam dan luar rumah). 
Berdasarkan kategori bagian pemakaian jilbab, ada dua macam pendapat. 
Pertama, pendapat yang mengatakan jilbab adalah pelapis luar pakaian. Kedua, 
pendapat yang mengatakan jilbab adalah pakaian itu sendiri. 
                                                             
69Pembahasan tentang ini akan diulas secara khusus pada bagian sub judul “Jenis dan 
Model Jilbab” berikutnya. 
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Berdasarkan kategori fungsi jilbab,70 ada dua bagian pendapat. Pertama, 
bagian pendapat yang mengatakan jilbab untuk menutupi bagian tertentu dari 
badan. Pendapat pertama ini terbagi lagi menjadi empat pendapat. Pertama, 
pendapat yang mengatakan bahwa jilbab untuk menutupi kepala dan dada. 
Kedua, penutup kepala, wajah dan dada. Ketiga, penutup kepala dan wajah. 
Keempat, penutup seluruh tubuh kecuali (satu) mata. Kedua, bagian pendapat 
yang mengatakan jilbab untuk menutupi seluruh tubuh. 
Dengan mengacu kepada ragam pendapat, serta konteks ayat dan hadis 
yang menjadi basis perumusan para ulama atas, kemudian “mengembalikan” term 
jilbab pada makna “generiknya”,71 peneliti dapat mengatakan bahwa jilbab 
adalah kain pelapis luar yang digunakan sewaktu-waktu untuk menutupi bagian-
bagian tertentu (kewanitaan) ketika berada di luar rumah. 
 
2. Jenis dan Model Jilbab 
Secara umum, “masa produksi” seluruh hadis-hadis tentang jilbab dalam 
penelitian ini adalah saat atau pasca penurunan ayat-ayat hijab atau jilbab. 
Setidaknya ada tiga ayat yang sering dikutip oleh para komentator hadis terkait 
dengan uraian hadis-hadis tentang jilbab, yaitu surah al-A‘ra>f/7 ayat 31, al-
Nu>r/24 ayat 31, dan al-Ah}za>b/33 ayat 59. Sebenarnya dalam berbagai kajian 
tentang jilbab secara umum, ada ayat-ayat lain yang sering juga digunakan, 
seperti surah al-Ah}za>b/33 ayat 32, 33, 53 dan surah al-Nu>r/24 ayat 60. Jika 
                                                             
70Pembahasan tentang ini akan diulas secara khusus pada bagian sub judul “Fungsi dan 
Kegunaan Jilbab” berikutnya. 
71Makna generik yang dimaksudkan di sini adalah makna asal huruf “ja-la-ba,” yang 
merupakan huruf asal dari term “jilbab”. Ibn Zakariya> dalam Mu‘jam Maqa>yi>s al-Lugah,  
mengatakan bahwa makna asalnya adalah membawa/mendatangkan sesuatu dari satu tempat ke 
tempat yang lain, atau sesuatu yang menutupi sesuatu. Abu> al-H{usain Ah}mad bin Fa>ris bin 
Zakariya> (selanjutnya ditulis Ibn Zakariya> saja), Mu‘jam Maqa>yi>s al-Lugah, juz I (Beirut: Da>r al-
Fikr, t.th.), h. 469. 
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dilakukan perunutan terhadap seluruh ayat hijab secara kronologis,72 dan 
dikaitkan dengan asba>b al-nuzu>l serta hadis-hadis jilbab yang dikaji dalam 
pembahasan ini, maka peneliti mengkonstruksi perkembangan jilbab sebagai 
berikut: 
Diagram Kronologi Istilah-Istilah Jilbab berdasarkan Tarti>b al-Nuzu>l 
Menjaga pandangan, 
tidak tabarruj, khima>r 
         s\iya>b saat tawaf                   hijab   
 
            
                          [7: 31]          [33: 32,33]        [33: 53]            [33: 59]            [24: 31]            [24: 60] 
 
 
pingit,      dir‘u, khima>r, jilbab  
tidak tabarruj                          jilbab       tidak tabarruj 
 
Keterangan: 
: Pra nuzu>l 
: Masa nuzu>l 
: Pasca nuzu>l 
 
Angka-angka yang tercantum pada diagram di atas, menunjukkan nomor 
surah dan ayat Alquran. Penentuan ayat-ayat tersebut berdasarkan intensitas 
penggunaan ayat pada kitab-kitab yang secara khusus membahas tentang jilbab. 
Diagram di atas menjelaskan bagaimana kemunculan istilah-istilah jilbab selama 
masa pewahyuan ayat-ayat hijab/jilbab, baik dalam konteks ibadah ataupun 
kehidupan sosial wanita. 
Melalui surah al-A‘ra>f/7 ayat 31, Alquran menunjukkan penggunaan s\iya>b 
(pakaian) bagi wanita ketika beribadah. Kemudian Allah menurunkan ayat 32-33 
surah al-Ah}za>b/33, yang mengenalkan istilah tabarruj, dan “pingit”. Selanjutnya 
turun ayat 53 dari surah yang sama, yang mengenalkan istilah hijab. Setelah itu 
                                                             
72Perunutan ayat secara kronologis (tarti>b al-nuzu>l) di atas mengacu kepada karya 
Muh}ammad ‘Azzah Darwazah, al-Tafsi>r al-H{adi>s\, juz 2, 7, 8 (Cet. II; Beirut: Da>r al-Garb al-
Isla>mi>, 2000), h. 370, 384, 403, 408, 418. 
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diturunkan pula ayat 59, masih dari surah al-Ahza>b/33 yang mengenalkan 
pertama kali istilah jilbab. Jilbab yang dimaksud di sini adalah pakaian wanita 
yang menutup wajah, dipasangkan dari atas kepala dan hanya menyisakan bagian 
terbuka untuk ukuran satu mata saja, demikian menurut Ibn ‘Abba>s.73 Penurunan 
surah al-Nu>r 24 ayat 31, kembali menggunakan makna dari tabarruj, anjuran 
menjaga pandangan dan mengenalkan istilah khima>r. Selanjutnya, ayat yang 
terakhir turun tentang jilbab yaitu surah al-Nu>r/24 ayat 60 menggunakan istilah 
khima>r, jilbab, dan dir’u (dalam penafsiran Ibn ‘Abba>s).  74  
Hadis-hadis yang dikaji juga menunjukkan beberapa jenis pakaian yang 
digunakan untuk menutup aurat bagi wanita, baik menutup tubuh secara 
keseluruhan (bagi yang berpendapat wanita adalah aurat) maupun bagian-bagian 
tertentu dari tubuh wanita. Penutupan aurat dilakukan pada dua kondisi, yaitu 
pada saat berada di hadapan ajnabi> (interaksi sosial) dan saat menunaikan salat 
(ritual).  
Jenis pakaian yang digunakan wanita pada saat melakukan salat, yaitu 
khima>r dan dir‘u. Khima>r diartikan sebagai muqni‘ah, yaitu penutup kepala 
wanita atau kain yang menutup kepala wanita, ada juga mengartikannya seperti 
jilbab yaitu menutup seluruh tubuh wanita. Pendapat yang menyamakan khima>r 
sama dengan jilbab ini, mengatakan bahwa khima>r digunakan oleh wanita hamba 
sahaya. Adapun dir‘u adalah pakaian gamis bagi wanita untuk menutup tubuhnya 
dan kakinya. 
Hadis-hadis yang dikaji tidak hanya memberi nama dari jenis/bentuk 
pakaian, seperti khima>r dan dir‘u, tetapi juga menyebutkan sifat pakaian yaitu  
s\iya>b riqa>q dan dir‘u sa>big. S|iya>b riqa>q diartikan sebagai pakaian tipis yang 
                                                             
73Abu> Ja‘far Muh}ammad bin Jari>r al-T{abari>, Tafsi>r al-T{abari>: Ja>mi‘ al-Baya>n ‘an Ta’wi>l 
Ayy al-Qur’a>n, juz 19 (Cet. I; Jezah: Da>r H{ajar, 2001), h. 181. 
74Al-T{abari>, Tafsi>r ..., juz 17, h. 360. 
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transparan, yang menampakkan warna kulit dalam pemakainya. Dir‘u sa>big 
adalah pakaian gamis yang longgar dan panjang, punya lilitan pada bagian 
tengahnya dan lebar di bagian bawahnya. Hadis-hadis jilbab, selain mengenalkan 
istilah khima>r, juga menunjukkan istilah niqa>b. 
Adalah tidak logis, jika dikatakan bahwa keberadaan istilah-istilah jilbab 
pada hadis-hadis yang dikaji itu, mendahului penggunaan istilah-istilah jilbab 
yang ada pada ayat-ayat hijab/jilbab. Dengan kata lain, niqa>b adalah istilah yang 
muncul belakangan dalam hadis, pasca penurunan ayat-ayat hijab, sementara 
istilah khima>r, dir‘u, jilbab dan hijab muncul bersamaan atau pasca penurunan 
ayat-ayat tersebut. Di bawah ini adalah jenis-jenis jilbab bila diurutkan aspek 
proses kemunculan penamaannya berdasarkan kombinasi kronologis antara ayat-
ayat hijab dan hadis-hadis jilbab seperti yang telah disebutkan di atas: 
Tahapan-Tahapan Kemunculan Penamaan Jenis-Jenis Jilbab75 
     ŝiyāb       hijab       jilbab       khimār       dir‘u       niqāb 
Tahapan-tahapan di atas masih mencampuradukan antara jenis-jenis 
jilbab yang dipakai wanita saat beraktifitas ritual (salat, ihram dan sebagainya) 
dan berinteraksi sosial. Sehingga perlu dipastikan jenis jilbab mana yang dipakai 
oleh wanita saat berinteraksi sosial, atau dengan kata lain, jenis jilbab yang 
digunakan sehari-hari di luar rumah, dalam tenggang waktu pewahyuan ayat 
hijab dan hadis-hadis jilbab atau sesudah masa itu. Setelah dilakukan 
penganuliran terhadap surah al-A‘ra>f/7 ayat 31 dan hadis-hadis tentang khima>r, 
maka jenis jilbab yang ada hanyalah hijab, jilbab, dan niqa>b (cadar). Ketiga inilah 
jenis jilbab yang digunakan wanita muslim ketika beraktivitas di luar rumah. 
                                                             
75Tahapan-tahapan di atas tidak dimaksudkan untuk menjelaskan proses perubahan jenis-
jenis jilbab yang dipakai oleh wanita berdasarkan rentan waktu ke waktu. Sebab, pemakaian 
tersebut adakalanya dilakukan bersamaan, satu jenis jilbab dipakai dengan jenis jilbab yang lain 
pada satu masa atau masa-masa sesudahnya. 
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Dalam konteks kearaban, yaitu pasca masa “produksi hadis”, jenis-jenis 
jilbab yang dipakai oleh wanita akhirnya semakin berkembang, baik yang 
digunakan wanita ketika beribadah maupun dalam kehidupan sosial. Dalam versi 
para komentator hadis, misalnya, mereka “memperkenalkan” istilah muqni‘ah 
dan burqa‘. S{a>lih} Ziya>danah menunjukkan dalam bukunya, al-Mar’ah al-
‘Arabiyah fi> al-Naqab, berbagai nama jenis jilbab yang dipakai oleh wanita-
wanita Arab sejak zaman dulu sampai sekarang, di antaranya seperti: Sya>sy, 
qun‘ah, ‘aba>h, niqa>b, burqa‘, waqa>h, dan sebagainya.76 
Di Indonesia yaitu pada era tahun 1960-an sampai 1970-an, dikenal istilah 
“kerudung”, yaitu penutup kepala bagi wanita-wanita muslimah di negara ini. 
Kerudung biasanya dipakai oleh mereka yang berlatar belakang pesantren, atau 
tergabung dalam salah satu organisasi keislaman. Selebihnya, kerudung menjadi 
lebih populer digunakan pada berbagai kegiatan-kegiatan keagamaan.77 Pada 
awal 1980-an sampai sekarang, mulai dipopulerkan jenis “jilbab” oleh mahasiswi 
non-IAIN dan sekolah-sekolah menengah non-pesantren, demikian informasi dari 
Nasaruddin Umar, yang dikutip oleh Juneman.78 Selain istilah “jilbab”, di 
Indonesia juga dikenal jenis “cadar” dan “khima>r”. Bahkan untuk istilah “jilbab” 
terkadang dipertukarkan secara bergantian dengan istilah “hijab” di negara ini. 
Jika harus dibedakan mana ajaran Alquran yang tergolong “asas” (ajaran 
pokok) dan “wasa>‘il” (sarana-sarana aplikasi ajaran pokok), meminjam istilah 
                                                             
76S{a>lih} Ziya>danah, al-Mar’ah al-‘Arabiyah fi> al-Naqab: al-Zaujah al-Murabbiyah. 
https://ia600503.us.archive.org/15/items/almarah_alarabeya/almarah_al3arabeya.pdf (5 April 
2016), h. 58-61. 
77Kelik Prirahayanto, “Gerak Merayap Penutupan Aurat: Catatan Dari Foto-Foto Masa 
Lalu” dalam Srinthil: Kajian Perempuan Multikultural-Desantara Foundation, 017 (Maret 2009): 
h. 42, 43.   
78Juneman, Psychology of Fashion: Fenomena Perempuan (Melepas) Jilbab (Cet. I; 
Yogyakarta: LKiS, 2010), h. 4. 
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Darwazah,79 maka pada ayat-ayat tentang hijab/jilbab yang dirunut di atas, 
larangan tabarruj merupakan ajaran pokok-nya, sedangkan pemakaian hijab, 
jilbab, dan niqa>b termasuk bagian dari wasa’i>l. 
Pembedaan dengan model yang sama, bisa juga diterapkan pada hadis-
hadis yang dikaji di sini. Mana hadis-hadis jilbab yang berisi “tujuan syariat” 
yang bersifat tetap dan abadi, dan mana pula yang sekedar menunjukkan “sarana” 
yang bersifat temporal atau lokal, meminjam istilah al-Qarada>wi>.80 Berdasarkan 
hadis-hadis jilbab tersebut, dapat dikatakan bahwa dalam konteks interaksi 
sosial, wanita tetap dilarang bertabarruj, karena itulah “tujuan syariat” yang 
permanen. Tabarruj yang dimaksudkan tentu dalam perspektif komentator hadis, 
seperti yang telah disebutkan di atas, yaitu memamerkan perhiasannya di 
hadapan orang lain (ajnabi>), dan dilakukan pada tempat yang tidak sepatutnya. 
Salah satu cara, ataupun sarana untuk menghindari sikap tabarruj, dalam 
perspektif hadis, adalah memakai cadar di kalangan wanita muslimah masa 
pewahyuan. Tentu, pemakaian cadar ini bersifat temporal dan lokal, seperti yang 
dilihat pada perkembangan jilbab di atas, baik dalam konteks kearaban maupun 
keindonesiaan. 
 
                                                             
79Darwazah membagi dua isi Alquran, yaitu bersifat al-asas dan al-wasa>’il. Al-Asa>s 
adalah ajaran-ajaran dasar dan tujuan Alquran seperti dasar-dasar ketauhidan, dasar-dasar hukum 
untuk kemaslahatan umat, dasar-dasar hukum terkait dengan hubungan kemanusiaan dalam 
segala aspeknya dan sebagainya. Sedangkan al-wasa>’il adalah sarana-sarana penerapan ajaran-
ajaran dasar Alquran, seperti penyampaian kisah-kisah Alquran, ungkapan-ungkapan simbolik, 
harapan, motivasi, dan janji, dukungan dan penolakan, penciptaan makhluk dan sebagainya. 
Darwazah, al-Tafsi>r ..., juz 1, h. 157. 
80Yusuf al-Qardhawi, al-Madkhal Li Dira>sah As-Sunnah An-Nabawiyah, terj. Agus 
Suyadi Raharusun dan Dede Rodin, Pengantar Studi Hadis (Cet. I; Bandung: Pustaka Setia, 
2007), h. 218. Dalam bahasa lain, M. Syuhudi Ismail membedakan mana ajaran dalam hadis yang 
bersifat universal, tidak terikat oleh tempat dan waktu, dan mana pula ajaran yang bersifat 
temporal, dan lokal. M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual; Telaah 
Ma’ani al-Hadits Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal dan Lokal (Cet. II; Jakarta: 
Bulan Bintang, 2009), h. 11, 53. 
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3. Fungsi dan Kegunaan Jilbab 
Seperti yang telah disinggung, dapat dikatakan bahwa jilbab dan 
sejenisnya digunakan adalah untuk menutup dan (atau) menghindari munculnya 
fitnah. Hal ini senada dengan yang dikatakan oleh Nasaruddin Umar: 
Doktrin Islam sebenarnya bukan pada jilbabnya tetapi pada fungsi jilbab itu 
untuk menutup aurat, yaitu menutup anggota badan tertentu yang dianggap 
rawan dan dapat menimbulkan fitnah.81 
Tidak bisa dipungkiri bahwa pembahasan tentang jilbab selalu mengacu 
kepada pembahasan tentang aurat. Dari penjelasan beberapa komentator hadis 
sebelumnya, dapat diketahui bahwa aurat adalah al-sau’ah (keburukan/kejelekan) 
atau apapun bila tampak oleh ajnabi> (orang lain) maka pemiliknya merasa malu. 
Aurat adalah sesuatu yang dapat merangsang, menggoda dan menghiasi atau 
memperindah, mempercantik dan sebagainya. Konsep aurat ini tentu harus 
dibaca dalam kaitannya dengan wanita. Dengan demikian, peneliti bisa 
menyimpulkan bahwa aurat merupakan sesuatu yang ada pada diri seorang 
wanita berupa keburukan/kejelekan atau apapun itu yang berpotensi 
menimbulkan rangsangan, atau menggoda ajnabi> yang melihatnya, sehingga 
wanita tersebut merasa malu, atau dianggap hal yang memalukan dalam 
pandangan orang lain. 
Sebagian komentator hadis berpendapat bahwa seluruh tubuh wanita 
adalah aurat. Pendapat ini mengandaikan keberadaan wanita sebagai makhluk 
Tuhan yang cantik, punya daya tarik, memikat, menggoda dan merangsang nafsu 
ajnabi> yang menyaksikannya.82 Keberadaan wanita dengan segala sifat-sifatnya 
                                                             
81Nasaruddin Umar, Teologi Jender: Antara Mitos dan Teks Kitab Suci, juz 22 (Jakarta: 
Pustaka Cicero, 2003), h. 172. 
82Al-Qurt}ubi>, mengutip pendapat Muja>hid dalam tafsir al-Ja>mi‘ li Ah}ka>m al-Qur’a>n, 
yang menyebutkan bahwa bila wanita tampil dari depan, maka setan akan bertengger di atas 
kepala wanita, dan mempengaruhi orang yang memandangnya dari arah depan. Jika seorang 
wanita tampak dari belakang, maka setanpun bertengger di punggung wanita tersebut, dan 
mempengaruhi orang yang memandangnya dari arah belakang. Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad bin 
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ini menjadi bukti bahwa seluruh tubuh wanita adalah aurat. Sehingga jika 
seorang wanita ingin berada di tengah-tengah ajnabi>, atau keluar rumah, maka 
haruslah menutup tubuhnya. Sebab, apabila wanita tidak menutup tubuhnya 
maka akan memancing hadirnya “setan-setan” dari kalangan jin dan manusia, 
meminjam kata-kata dalam hadis.83 Keberadaan wanita di luar rumah, atau di 
tengah-tengah ajnabi>, tanpa penutup, dianggap telah “memalukan” dirinya 
sendiri, atau dipandang masyarakat sebagai hal yang memalukan. 
Pendapat lain mengatakan bahwa seluruh tubuh wanita adalah aurat, 
kecuali bagian-bagian tertentu. Bagian-bagian tertentu itu adalah wajhhuha> wa 
kaffaiha> (wajah dan telapak tangan wanita), dalam bahasa Ibn ‘Abba>s, celak dan 
cincin. Peneliti menyebutnya “bahasa lain”, sebab kata “celak” merujuk kepada 
wajah, dan “cincin” merujuk kepada tangan. Wanita bisa ditolerir membuka 
wajah dan telapak tangannya di hadapan ajnabi> pada kondisi-kondisi yang 
dibutuhkan seperti melakukan hubungan sosial, menjadi saksi dalam persidangan 
dan lain-lain. Wanita juga diperbolehkan menampakkan kedua bagian itu pada 
situasi yang aman dari ekses-ekses negatif yang mungkin saja muncul, seperti 
rangsangan syahwat dan sebagainya. 
                                                                                                                                                                       
Ah}mad bin Abi> Bakr al-Qurt}ubi>, al-Ja>mi‘ li Ah}ka>m al-Qur’a>n, juz 15 (Cet. I; Beirut: Mu’assasah 
al-Risalah, 2006), h. 209-210.   
83Dalam sebuah hadis sahih yang diriwayatkan oleh al-Tirmiz\i, disebutkan: “Dari Nabi 
Saw., Beliau bersabda: “Wanita itu adalah aurat, jika dia keluar, maka setan akan 
memperindahnya.” Berkaitan dengan penjelasan hadis ini, al-Muba>rakfu>ri> mengatakan bahwa, 
apabila wanita keluar rumah, mata-mata orang sekitarnya akan mengarah kepada wanita tersebut, 
kemudian menggodanya. Term “setan” yang dimaksud pada hadis tersebut, hanya sebagai 
tasybi>h, terhadap manusia-manusia yang suka menggoda, atau orang fasik. Abu> al-‘Ali> 
Muh}ammad bin ‘Abd al-Rah}man bin ‘Abd al-Rah}i>m al-Muba>rakfu>ri>, Tuh}fah al-Ah}waz\i> bi Syarh} 
Ja>mi‘ al-Tirmiz\i>, juz IV (t.t.: Dar al-Fikr, t.th.), h. 337, 338. Sumber hadis dapat dilihat pada 
Muh}ammad bin ‘I<sa> bin Saurah al-Tirmiz\i>, Sunan al-Tirmiz\i> (Cet. I; Riyad: Maktabah al-Ma‘a>rif, 
t.th.), h. 278. Darwi>sy Mus}t}afa> H{asan di dalam Fas}l al-Khit}a>b, mengatakan bahwa hadis di atas, 
menunjukkan bahwa wanita adalah aurat seluruhnya (bila) di hadapan laki-laki asing, dari kuku 
hingga wajahnya. Darwi>sy Mus}t}afa> H{asan, Fas}l al-Khit}a>b fi> Mas’alah al-H{ija>b wa al-Niqa>b (t.t.: 
Da>r al-I‘tis}a>m, t.th.), h. 30. 
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Perlu peneliti tegaskan bahwa konsep aurat yang dibahas di sini tidak 
terkait dengan aurat dalam diskursus “aktifitas ritual”. Sebab, bagi peneliti 
kajian konsep aurat pada ranah ini, bukanlah hal yang menarik untuk 
dikembangkan pemaknaan ataupun signifikansinya. Sebab menurut peneliti, 
aktifitas ritual secara teknis, yaitu syarat dan aturannya tidak mengalami 
perkembangan atau ta‘abbudi (statis), akan tetapi interaksi sosial dan segala 
yang terkait dengannya, bisa berkembang atau ta‘aqquli>-tat}awwuri> (dinamis).84 
Bukan hanya ketika berbicara tentang aurat, saat membahas tentang konsep 
jilbab dan fitnah pun peneliti mempertahankan postulat ini. 
Sesungguhnya tidaklah sulit menemukan istilah “aurat” di dalam 
cakrawala mutun hadis dan ayat-ayat Alquran secara eksplisit. Istilah “aurah” 
dalam bentuk singular, bisa ditemukan dalam surah al-Ah}za>b/33 ayat 13 (inna> 
buyu>tana> ‘aurah wa ma> hiya bi ‘aurah), sedangkan dalam bentuk plural yaitu 
“aura>t” bisa dijumpai pada surah al-Nu>r/24 ayat 31 (al-t}ifl al-laz\i>na lam yaz}haru> 
‘ala> ‘aura>t al-nisa>’), dan surah al-Nu>r/24 ayat 58 (s\ala>s\ ‘aura>t lakum).85 Dari 
ketiga ayat tersebut tidak satupun yang berbicara dalam konteks ibadah ritual. 
                                                             
84Peneliti cenderung sependapat dengan Nasaruddin Umar yang mengatakan: Semua 
ulama sepakat bahwa menutup aurat pada waktu shalat hukumnya wajiba berdasarkan sunah 
fi’liyah. Sedangkan di luar shalat masih terdapat perbedaan pendapat para ulama. Nasaruddin 
Umar, Mendekati Tuhan dengan Kualitas Feminim (Cet. I; Jakarta: PT Elex Media Komputindo, 
2014), h. 40. 
85Istilah “aurat” yang terdapat dalam ayat 13 dari surah al-Ah}za>b/33 dan ayat 58 dari 
surah al-Nu>r/24 dimaknai dengan “kosong”, oleh Ibn ‘Abba>s, mengikuti makna asalnya. Ibn 
‘Abba>s, Tanwi>r al-Miqba>s min Tafsi>r Ibn ‘Abba>s  (Cet. I; Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 
1991), h. 376, 442. Ibn Zakariya>, Mu‘jam ..., juz 4, h. 184-185. Sabab al-nuzu>l ayat 31 surah al-
Nu>r/24 menunjukkan bahwa ayat tersebut turun dalam konteks kehadiran para wanita di kebun 
kurma Asma’ binti Mars\ad dalam kondisi kelihatan gelang kaki, dada dan rambut terbuka. 
Dengan kata lain, pada mulanya istilah aurat menyasar kondisi wanita seperti yang disebutkan. 
Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, Asba>b al-Nuzu>l (Cet. I; Beirut: Mu’assasah al-Kutub al-S|aqa>fiyah, 2002), 
h. 187. Menurut Ibn ‘Abba>s dan Muja>hid, istilah aurat pada ayat 31 ini maknanya amr al-rijal wa 
al-nisa’ (urusan laki-laki dan kewanitaan). ‘Ibn ‘Abba>s, Tanwi>r al-Miqba>s, h. 371. Ibn Abi> H{a>tim, 
Tafsi>r ..., juz 8, h. 2579. 
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Adapun dalam beberapa teks hadis, istilah aurat tidak saja digunakan 
dalam konteks ritual tetapi juga interaksi sosial, dan tidak hanya merujuk pada 
makna hakiki tetapi juga simbolik.86 Kedua sumber normatif ini, Alquran dan 
Hadis, kembali meneguhkan arah kajian aurat di sini pada konteks interaksi 
sosial wanita, dan elastisitas pemaknaannya. 
Istilah “aurat” dalam bahasa Arab merupakan derivasi dari ‘aur, kemudian 
disebut “aurah”, karena sesuatu itu mesti dijaga karena kekosongannya.87 
kosong/sepinya. Jika istilah ini ditujukan kepada bagian tertentu dari tubuh 
manusia maka bermakna sau’ah (sesuatu yang buruk), yaitu bagian tubuh yang 
dinilai buruk dan harus dijaga.88 Terlepas dari ada tidaknya kata bersinonim 
                                                             
86Penggunaan istilah “aurat” dalam berbagai teks hadis, terkait dengan berbagai ragam 
pemaknaan dan konteks, Contohnya: 
a. Makna hakiki:  

 
Abu> Da>wud, Sunan ..., h. 440. 




Ibn Ma>jah, Sunan ..., juz 2, h. 529. 




Ah}mad, Musnad ..., juz 44, h. 514. 




Muslim, S{ah}i>h} ..., h. 186. 
87Ibn Zakariya>, Mu‘jam ..., juz 4, h. 184, 185. 
88Ibn Zakariya>, Mu‘jam ..., juz 4, h. 184, 185. 
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(mutara>dif) dalam Alquran, terbukti kedua istilah ini, aurah dan sau’ah, bisa 
ditemukan di dalam Alquran, bahkan juga di dalam hadis.89 Kedua istilah ini 
terkadang diartikan secara bergantian, yaitu makna yang satu menempati makna 
yang lain.  
Pertanyaan yang muncul, apakah batasan aurat wanita dalam kehidupan 
sosialnya (sekali lagi, diluar konteks ritual ibadah!) menurut hadis? Hadis yang 
bisa dijadikan objek kajian di sini adalah hadis tentang wanita adalah aurat 
riwayat al-Tirmiz\i>, hadis tentang rambut perempuan riwayat Muslim, dan Hadis 
tentang larangan memakai pakaian tipis riwayat Abu> Da>wud.   
Menurut peneliti, segala hadis yang berbicara tentang aurat dalam 
konteks sosial wanita menggunakan bahasa simbolik. Tidak satupun hadis yang 
begitu “transparan” bahkan “vulgar” membicarakan masalah ini. Hadis riwayat 
al-Tirmiz\i>, misalnya, harus dibaca secara simbolis. Hadis ini memberi saran 
kepada wanita agar saat berada di luar rumah menjaga dirinya dari hal-hal yang 
mungkin dapat memicu terjadinya tindakan dan pikiran negatif dari 
lingkungannya. Jadi, hadis ini tidak sedikitpun memberi makna bahwa wanita 
harus mengisolasi dirinya dari masyarakat ataupun isyarat yang mengharuskan 
untuk menutup dirinya dengan sesuatu apapun, saat berada di tengah masyarakat. 
Sekali lagi, wanita hanya dituntut untuk menjaga diri saja, tidak lebih. Inilah 
pemaknaan yang lebih dekat dengan kebenaran, menurut peneliti. 
Hadis tentang rambut perempuan riwayat Muslim, juga harus dibaca 
secara simbolis, sebab sa>biq (info awal) dan la>h}iq (info penutup) dari kalimat 
ru’usuhunna pada hadis tersebut semuanya bermakna simbolik dalam konteks 
mikraj Nabi Saw. Hadis ini tidak memberi makna apapun tentang batas aurat 
                                                             
89Lihat istilah “sau’ah” bisa ditemukan dalam surah al-Ma’idah/5 ayat 31, al-A‘raf/7 
ayat 20, 22, 26, 27 dan T{aha>/20 ayat 121.  Di dalam hadis bisa dibaca pada: Rasulullah saw. 
bersabda: “Masa dulu, Bani Israil mandi telanjang, sehingga satu dengan yang lain melihat sau’ah 
masing-masing. Dan Musa as. mandi secara menyendiri.” Muslim, S{ah}i>h} ..., h. 186. 
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wanita, seperti halnya dengan hadis pertama. Dengan kata lain, hadis ini tidak 
mampu memastikan rambut adalah aurat wanita. 
Bagaimana dengan hadis berikutnya? yaitu hadis tentang larangan 
memakai pakaian tipis riwayat Abu> Da>wud. Pada hadis ini, Nabi hanya memberi 
isyarat pada bagian tubuh tertentu, tanpa menyebutkannya secara eksplisit.90 
Apakah penyebutan secara eksplisit itu bisa disamakan dengan pemberian 
isyarat? Tentu tidak bisa, sebab jika bisa, pasti Nabi Saw. akan menyebutkan 
saja kata yang beliau maksudkan, misalnya dengan mengatakan: “Kecuali wajah 
dan telapak tangan,” titik. Harus diingat, bahwa Nabi Saw. pada hadis ini sedang 
memberikan pendidikan kepada kaum wanita, tidak kepada laki-laki. Dengan 
demikian, metode yang digunakan tentu berbeda dengan laki-laki. Sekedar info, 
dalam riwayat yang lain Nabi Saw. menganjurkan umatnya untuk mendidik 
wanita dengan cara yang baik, lewat tamsil-tamsil yang konstruktif.91 
                                                             
90Satu-satunya hadis yang paling populer, menurut hemat peneliti, yang sering dijadikan 
sebagai landasan argumentatif yang mencantumkan penyebutan secara eksplisit tentang wajah, 
yaitu: ‘Aisyah berkata: Anak perempuan dari saudaraku seibu, ‘Abdulla>h bin al-T{ufail (baca: 
keponakan ‘Aisyah) datang masuk ke ruanganku dalam keadaan berhias. Lantas Nabi saw. masuk 
ke rumah, kemudian beliau berpaling. ‘Aisyah berkata: Sesungguhnya dia itu anak saudaraku dan 
seorang “jariyah!”. Nabi pun bersabda: “Jika seorang wanita sudah haid (balig), tidak halal 
baginya untuk menampakkan (tubuhnya) kecuali wajahnya, dan kecuali di bawah ini.” Beliau 
menggenggam lengannya sendiri, dan membiarkan bagian antara genggaman dan telapak 
tangannya sebesar genggamannya yang lain. Al-T{abari>, Tafsi>r ..., juz 17, h. 260. Jala>l al-Di>n al-
Suyu>t}i>, al-Durr al-Mans\u>r fi> Tafsi>r bi al-Ma‘s\u>r, juz 11 (Cet. I; Kairo: Markaz H{ajar li al-Buh{u>s\  
wa al-Dira>sa>t al-‘Arabiyah wa al-Isla>miyah, 2003), h. 17. Menurut hasil kajian Muh}ammad 
Isma>‘i>l al-Muqaddam, sanad hadis di atas bermasalah. Ada rawi yang bernama, al-Husain yaitu 
Sunaid bin Da>wud al-Mus}i>s}i> al-Muh}tsib, yang dinilai Ibn H{ajar sebagai daif, menurut Abu> 
Da>wud tidak jujur, dan menurut al-Nasa>’i> laisa bi s\iqah. Hadis di atas nilai mu‘d}al (terputus 
sanadnya secara berurutan), dan termasuk hadis yang ditadlis oleh Ibn Juraij. Sehingga al-
Muqaddam menyimpulkan bahwa hadis tersebut tidak bisa dijadikan sebagai pendukung hadis-
hadis yang senada, dan karena sifat kemu‘d}alannya. Muh}ammad bin Isma>‘i>l al-Muqaddam, 
Adillah al-H{ija>b: Bahs\ Ja>mi‘ li Fad}a>’il al-H{ija>b wa Adillah Wuju>bihi wa al-Radd ‘ala> man Aba>h}a 
al-Sufu>r (Iskandariyah: Da>r al-Khulafa>’ al-Ra>syidi>n, 2007), h. 385, 386. 
91Pernyataan di atas merujuk pada sabda Nabi saw.:“Berwasiatlah kepada wanita dengan 
baik. Sesungguhnya wanita diciptakan dari tulang rusuk. Tulang rusuk yang paling bengkok 
adalah pada bagian atas. Jika kamu luruskan maka akan retak, jika di dibiarkan maka tetap 
bengkok. Maka berwasiatlah kepada wanita dengan baik.” (Muttafaq Alaihi). Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} 
..., h. 1321. Muslim, S{ah}i>h} ..., h. 775. “Tulang rusuk” di sini adalah simbolisasi dari cara mendidik 
wanita tanpa kekerasan dan pembiaran. Jadi, tidak merujuk pada makna yang sesungguhnya, 
seperti pandangan yang mengatakan wanita diciptakan dari tulang rusuk atas dasar hadis ini. 
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Lantas, ada apa dibalik pemberian isyarat itu? Peneliti mencoba 
melakukan penelusuran terhadap hadis-hadis tentang pemberian isyarat Nabi 
Saw. dengan menggunakan bagian tertentu dari tubuhnya sendiri. Dari 
penelusuran tersebut, peneliti menemukan bahwa isyarat tersebut tidak bermakna 
apapun, kecuali menunjukkan fungsi atau relasi antara sesuatu yang dibicarakan 
dengan objek yang diisyaratkan itu.92 Oleh sebab itu, isyarat Nabi Saw. itu tidak 
menunjuk pada wajah dan (telapak) tangan secara material (nama organ/anggota 
tubuh), tetapi menunjuk pada wajah dan tangan secara fungsional (aspek 
manfaat). 
Istilah “wajh” dalam bahasa Arab, makna aslinya berarti (bagian) 
depan/muka dari sesuatu, bisa juga diartikan dengan z\a>t (diri).93 Wajah pada 
umumnya digunakan sebagai pengenal, biasanya dengan melihat muka seseorang, 
diri orang tersebut dapat dikenal. Sedangkan tangan, “yadd” (dalam bahasa 
Arab), diartikan quwwah, yaitu kekuatan atau daya.94 Pada umumnya, kekuatan 
atau daya ada pada tangan, dan biasanya tangan menjadi bagian tubuh yang 
sering digunakan untuk beraktifitas atau bekerja. Jika makna seperti ini 
diterapkan pada hadis riwayat Abu> Da>wud, maka bagian tubuh wanita dewasa 
yang bisa dilihat (tus}lah} an yura> minha>) atau yang biasa terlihat (ma> z\ahara 
minha>, dalam bahasa Alquran) adalah bagian tubuh untuk pengenal diri dan 
digunakan untuk bekerja/aktifitas. 
Selanjutnya, apakah sebenarnya yang dimaksud dengan fitnah? Fitnah 
seperti apa yang dikhawatirkan bagi wanita-wanita muslimah, baik bagi istri-istri 
                                                             
92Misalnya, isyarat Nabi saw. dengan jari telunjuk dan jari tengahnya untuk 
menunjukkan kedekatan posisi/kedudukan antara beliau dengan pemelihara anak yatim di surga 
kelak. Atau pada hadis tentang isyarat Nabi saw. dengan kedua tangannya, ketika menjelaskan 
cara mandi wajib. Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} ..., h. 73, 1352. 
93Ibn Zakariya>, Mu‘jam ..., juz 6, h. 88. 
94Ibn Zakariya>, Mu‘jam ..., juz 6, h. 151. 
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Nabi Saw. maupun wanita muslimah lainnya? Serta bagaimana kaitan “fitnah” 
terhadap kondisi “kekinian” (di masa sekarang) dan “disinian” (di wilayah 
Indonesia), maka di bawah ini akan dijelaskan. 
Istilah fitnah merupakan derivasi dari fatana yang berarti ibtila>’, ikhtiba>r 
yaitu “ujian” dan “cobaan”, ada juga yang mengartikannya dengan ih}ra>q berarti 
“membakar” atau “panas”.95 Dalam konteks pakaian wanita, istilah cenderung 
diberi makna negatif, yaitu “gangguan” dan hal “mengusik”. Dengan demikian 
dapat dikatakan fitnah berarti sesuatu yang bisa membakar hati atau jiwa 
seseorang sehingga merasa terganggu atau terusik serta menguji kesabaran orang 
tersebut. 
Jika mencukupkan diri dengan melakukan interpretasi tekstual dari hadis-
hadis hubungan sosial wanita di atas, maka akan sulit menemukan contoh ril 
daripada “hal-hal yang mengusik” (fitnah) yang dimaksudkan pada pembahasan 
ini, yaitu hal yang muncul saat wuru>d-nya hadis-hadis tersebut. Bahkan melalui 
sabda Nabi Saw. yang bersifat ja>mi‘ al-kalim,96 pada sabdanya: al-h}amw al-maut-
pun, fitnah itu tidak dapat terdeteksi bentuknya. Namun dengan menggunakan 
interpretasi intertekstual dan kontekstual terhadap sabda Nabi Saw. riwayat al-
Tirmiz\i> di atas, bentuk fitnah itupun bisa “terkuak”. Fitnah yang dimaksudkan 
                                                             
95Ibn Zakariya>, Mu‘jam ..., juz 4, h. 472, 473. Ibn Manz}u>r, Lisa>n al-‘Arab, jilid 5 (Beirut: 
Da>r al-S{adr, t.th.), h. 3344. Ketika istilah “fitnah” masuk pada parole orang Indonesia, maka 
maknanya menjadi lebih sempit. Bahkan dianggap tidak sama dengan “cobaan” dan “ujian” 
(makna dalam bahasa Arab). Fitnah diartikan sebagai suatu perkataan bohong yang disebarkan 
dengan maksud menjelekkan orang (seperti menodai nama baik, merugikan kehormatan orang). 
Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus ..., h. 416. Peneliti tidak menggunakan makna dalam 
bahasa Indonesia ini. 
96Ja>mi‘ al-Kalim adalah istilah yang digunakan untuk menunjukkan bentuk matan hadis 
yang berupa ungkapan yang singkat tapi padat makna. Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan 
Kontekstual, h. 9. Arifuddin Ahmad, Metodologi Pemahaman Hadis: Kajian Ilmu Ma’a>ni> al-
Hadis (Cet. 1; Makassar: Alauddin University Press, 2013), h. 24. Abustani Ilyas dan La Ode 
Ismail Ahmad, Filsafat Ilmu Hadis (Cet. I, Surakarta: Zadahaniva Publishing, 2011), h. 194. 
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adalah potensi terjadinya perzinaan.97 Berdasarkan hadis-hadis di atas, maka 
praktik perzinaan ditutup kemungkinan potensi terjadinya dengan cara 
menggunakan jenis pakaian tertentu wanita seperti jilbab dan sejenisnya, serta 
menghindari tempat-tempat terisolasi dari keramaian (berkhalwat). Tafsiran 
terhadap hadis tentang pakaian istri-istri Nabi riwayat Abu> Da>wud, bisa 
“menyeret” tafsiran terhadap surah al-Ah}za>b/33 ayat 59. Sebab kewuru>dan hadis 
tersebut diyakini merupakan kelanjutan dari kenuzu>lan ayat 59 itu. 
Ayat itu menjelaskan bahwa jilbab berfungsi sebagai “penangkis” 
gangguan sekelompok pemuda terhadap para wanita muslimah. Para pemuda 
tersebut sengaja duduk menongkrong di jalan untuk menggangu para wanita 
muslimah saat itu yang pulang dari masjid melewati jalan tersebut.98 Selain itu  
masih berdasarkan ayat tersebut jilbab juga berfungsi untuk membedakan status 
sosial di masa itu, mana yang tergolong wanita merdeka dan manapula yang 
teridentifikasi sebagai wanita hamba sahaya.99 Maksudnya adalah penggunaan 
jilbab merupakan syi‘a>r al-h}ara>’ir (identitas status kemerdekaan) bagi para 
wanita, sehingga wanita yang tidak menggunakan jilbab tergolong hamba 
sahaya. “Diskriminasi” atas nama jilbab ini berlanjut di masa ‘Umar bin al-
Khat}t}a>b. Sebab ‘Umar melarang bahkan menghukum seorang wanita hamba 
                                                             
97Zina di sini tidak hanya diartikan dalam pengertian yang khusus, seperti: perbuatan 
bersanggama yang tidak sah antara laki-laki dan perempuan, tetapi juga mencakup pengertian 
yang umum. Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus ..., h. 1825. Pengertian umum yang 
dimaksud, yaitu seperti as\ar dari Ibn Mas‘u>d, bahwa zina mata melalui pandangan, zina bibir 
melalui ciuman, zina tangan melalui sentuhan, zina kaki melalui langkah. Abu> Bakr Ah}mad bin 
al-H{usain al-Baihaqi>, al-Ja>mi‘ li Syu‘ab al-I<ma>n, juz 9 (Cet. I; Riyad: Maktabah al-Rusyd, 2003), 
h. 277, 278. 
98Muh}ammad H{usain al-T{aba>’t}aba>’i>, al-Mi>za>n fi> al-Tafsi>r al-Qur’a>n, juz 16 (Beirut: 
Mu’assasah al-A‘lami li al-Mat}bu>‘a>t, 1997), h. 350-351. Abu> al-H{asan ‘Ali> bin Ibra>hi>m al-
Qummi>, Tafsi>r al-Qummi>, juz 2 (t.t.: Mat}ba‘ah al-Najaf, 1387 H), h. 196. 
99Baca informasi tentang ini dalam Muh}ammad T{a>hir Ibn ‘A<syu>r, Tafsi>r al-Tah}ri>r wa al-
Tanwi>r, juz 20 (Tunis: Da>r Tu>nisiyah, 1984), h. 106, 107. 
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sahaya milik Abu> Mu>sa> al-Asy‘ari> yang menyerupai wanita merdeka karena 
memakai jilbab.100 
Penerapan kaidah al-‘ibrah bi ‘umu>m al-lafz} la> bi khus}u>s} (pemahaman 
lebih mengacu kepada keumuman lafal bukan kepada kekhususan sebab) pada 
penafsiran ayat 59 ini, akan berimplikasi kepada persepsi mempersamakan 
manfaat jilbab bagi istri-istri Nabi Saw. dan wanita muslimah lainnya secara 
mutlak. Dengan kata lain, semua wanita yang memakai jilbab akan bisa dikenal 
status sosialnya dan tidak mengalami gangguan dari orang lain. 
Menurut hemat peneliti, manfaat jilbab bagi kedua kelompok ini harus 
dibedakan.101 Pendapat ini berangkat dari kesetujuan peneliti dengan pendapat 
Abu> Da>wud yang membedakan penerapan berhijab antara istri-istri Nabi dan 
wanita lainnya. Pembedaan yang terkesan “ekstra ketat” terhadap istri-istri Nabi 
Saw. tersebut,102 tentu berimplikasi kepada pembedaan manfaat dan fungsi jilbab 
antara istri-istri Nabi dan wanita lainnya saat itu. Dengan kata lain, potensi 
fitnah yang timbul akibat seorang istri Nabi Saw. tidak berjilbab akan jauh lebih 
bahaya daripada seorang wanita yang tidak memakai jilbab.  
Di masa-masa awal Islam, wanita yang tidak berjilbab bisa jadi rawan 
terhadap tindakan negatif baik berupa perzinaan, gangguan lelaki “mata 
keranjang”, serta pengaburan status sosial. Akan tetapi bagi istri-istri Nabi Saw. 
bukan hanya rawan terhadap dari bentuk-bentuk fitnah seperti ini, tetapi yang 
                                                             
100Abu> Bakr ‘Abd al-Razza>q bin Hamma>m al-S{an‘a>ni>, al-Mus}annaf, juz 3 (Cet. II; 
Beirut: al-Maktab al-Isla>mi>, 1983), h. 135. 
101Pembedaan ini, peneliti dasarkan kepada “aksioma” yang dikutip dari ayat 32 surah al-
Ah}za>b/33 yang menyatakan bahwa istri-istri Nabi saw. tidaklah sama dengan wanita-wanita 
muslimah lainnya. Mereka diperintahkan untuk tetap bertakwa dan berbicara dengan baik demi 
menghindari fitnah dari orang lain. 
102Sekedar review infomasi, pembedaan yang dimaksudkan di sini adalah pendapat Abu> 
Da>wud yang mengatakan bahwa larangan wanita memandang laki-laki hanya berlaku bagi istri-
istri Nabi saw. saja, sedangkan bagi wanita yang lain, memandang laki-laki adalah sesuatu 
dibolehkan saat aman dari timbulnya fitnah. 
326 
 
lebih berbahaya adalah fitnah dalam bentuk “menyakiti hati Nabi Saw”. Menurut 
peneliti, ini bentuk fitnah yang paling berbahaya di masa itu, seperti yang 
diabadikan Alquran dalam surah al-Ah}za>b/33 ayat 53. Ayat tersebut 
menunjukkan bahwa komunikasi dengan istri-istri Nabi tanpa menggunakan 
hijab, masuk ke rumah Nabi tanpa izin, berdiam lama di rumah Nabi, serta 
menikahi istri-istri Nabi setelah kewafatan beliau adalah merupakan hal-hal 
dapat menyakiti hati Nabi Saw. 
Indonesia dikenal sebagai negara yang memiliki populasi terbanyak umat 
Islam di dunia. Sekitar 90 persen dari penduduk beragama Islam. Di antaranya 
adalah wanita muslimah pemakai jilbab.  103  Di negara ini, jilbab dipakai tidak 
hanya berfungsi sebagai perisai timbulnya fitnah, simbol kesalehan dan identitas 
status sosial sebagaimana yang terjadi di masa-masa awal Islam. Jilbab juga 
berfungsi menjadi pilihan fashion/style wanita modern, bahkan menjadi simbol 
keislaman. Fungsi-fungsi yang disebutkan terakhir ini tampak terabaikan atau 
mungkin tidak berwujud di masa wuru>dnya hadis-hadis jilbab dan nuzu>lnya ayat-
ayat hijab. 
Dalam konteks kekinian serta keindonesiaan, term “fitnah” yang 
dimaksudkan tampaknya lebih mengarah kepada istilah yang lebih dikenal 
dengan di masyarakat dengan “pelecehan seksual”, yaitu Berikut ini pengertian 
dari “pelecehan seksual”: 
Pelecehan seksual adalah segala macam bentuk perilaku yang berkonotasi 
atau mengarah kepada hal-hal seksual yang dilakukan secara sepihak dan 
tidak diharapkan oleh orang yang menjadi sasaran sehingga menimbulkan 
reaksi negatif seperti malu, marah, benci, tersinggung, dan sebagainya pada 
diri individu yang menjadi korban pelecehan tersebut.  104  
                                                             
103Kelik Prirahayanto, “Gerak Merayap Penutupan Aurat: Catatan Dari Foto-Foto Masa 
Lalu” dalam Srinthil: Kajian Perempuan Multikultural-Desantara Foundation, 017 (Maret 2009): 
h. 37. 
104Allan Taufiq Rivai, et al., eds,. Buku Suplemen Bimbingan Teknis Kesehatan 
Reproduksi Pelecehan Seksual (t.t.: BkkbN, 2012), h. 8. 
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Pengertian di atas tentu dimaksudkan melengkapi pemaknaan fitnah yang 
telah dibahas sebelumnya. Sebab pengertian “pelecehan seksual” di sini lebih 
menekankan adanya unsur kekerasan atau paksaan pada perilaku yang 
dimaksudkan. 
Pelecehan seksual yang terjadi terhadap wanita sedikit banyaknya adalah 
akibat dari penggunaan pakaian yang tidak cukup tertutup, apalagi saat berada di 
tempat yang rawan kejahatan dan jauh dari keramaian. Sehingga seorang wanita 
yang sedang dalam perjalanan diharapkan bisa ditemani oleh rekan yang dapat 
dipercaya dan serta mampu memberi perlindungan.  105  
Masih di Indonesia, banyak artis atau publik figur yang memakai jilbab 
pada momen-momen tertentu, misalnya bulan Ramadan. Atas dasar bulan 
Ramadan adalah bulan di mana melimpah ruahnya balasan kebaikan,106 maka 
aktifitas-aktifitas kesalehan terkesan “riuh” dan kompetitif. Adapun salah satu 
ikonografi kesalehan itu adalah pemakaian jilbab. Ketika bulan Ramadhan 
berakhir, maka berakhir pula simbol kesalehan ini, dengan kata lain jilbab pun 
ditinggalkan.107 
Jilbab juga berfungsi sebagai penanda bagi identitas status sosial. Status 
sosial yang dimaksudkan di sini lebih identik dengan level atau strata sosial. 
Pada era 90-an, meskipun jilbab baru muncul dengan nama/bentuk “kerudung” 
pernah menjadi identitas “khusus” kalangan keluarga birokrat di masa itu. 
Misalnya, bagaimana jilbab yang digunakan Tutut (seorang putri presiden R.I) 
lebih digemari oleh para istri dan anak pejabat Orde Baru di kala itu.108 Namun di 
                                                             
105Rivai, Buku ..., h. 14. 
106Hadis sahih yang popular tentang hal di atas yaitu: “Siapa yang berpuasa di bulan 
Ramadan, maka akan diampuni dosa-dosanya yang telah lalu”. (Muttafaq Alaih). Al-Bukha>ri>, 
S{ah}i>h} ..., h. 19. Muslim, S{ah}i>h} ..., h. 382. 
107Umar, Mendekati ..., h. 50. 
108M. Nur Khoiron, “Busana Muslimah” dalam Srinthil: Kajian Perempuan 
Multikultural-Desantara Foundation, 017 (Maret 2009): h. 16. 
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masa sekarang, keberadaan jilbab tampaknya telah mengikis “sekat-sekat” strata 
sosial seperti itu. Dengan kata lain, siapapun dan di mana pun seorang wanita 
bisa dengan leluasa menggunakan jilbab, termasuk dalam “mempertimbangkan” 
model atau fashion apa yang digunakan. 
Model atau fashion menjadi acuan pemakaian jilbab di kalangan wanita 
Indonesia.109 Fashion merupakan kaidah yang mesti diacuhkan dalam pemakaian 
jilbab di negara ini. Akibatnya bisa diperkirakan, yaitu munculnya fenomena 
tentang pemakaian berbagai ragam jilbab di Indonesia seperti “jilbab cantik”, 
“jilbab gaul”, “jilbab modis” dan sebagainya. Model-model jilbab seperti ini 
dianggap lebih apresiatif terhadap dua bentuk “kepatuhan”, yaitu terhadap “titah 
agama” dengan tuntutan tren budaya global dalam berpakaian.110 Hal ini 
biasanya lebih diminati oleh kalangan wanita generasi muda untuk mewujudkan 
penampilan yang cantik. Sampai di sini dapat dikatakan bahwa jilbab berfungsi 
sebagai perhiasan. 
Sisi perhiasan atau dalam bahasa yang umum disebut aspek keindahan 
inilah yang tampaknya diabaikan oleh pemakai jilbab di masa-masa awal Islam. 
Ajaran-ajaran Islam yang menganjurkan perlu aspek estetika dalam berjilbab,111 
tampak hanya sebatas teori yang sulit ditemukan fakta aktualisasinya di masa 
                                                             
109Istilah “fashion” yang dimaksudkan pada uraian di atas mengikuti dasar pemaknaan 
yang digunakan oleh Juneman dalam buku Psychology of Fashion, yaitu cara, model atau gaya 
wanita dalam memakai jilbab. Juneman, Psychology ..., h. 21. 
110M. Nur Khoiron, “Busana Muslimah” dalam Srinthil: Kajian Perempuan 
Multikultural-Desantara Foundation, 017 (Maret 2009): h. 21. 
111Alquran maupun hadis telah mengabadikan perlunya memperhatikan aspek estetika 
dalam berpakaian. Misalnya dalam ayat 26 surat al-A‘ra>f/7: “Wahai anak cucu Adam, sungguh 
Kami telah menyediakan pakaian untuk menutup auratmu, dan sebagai perhiasan. Dan pakaian 
ketakwaan adalah lebih baik. Itulah bagian dari tanda-tanda kebesaran Allah, semoga mereka 
ingat.” Dalam hadis disebutkan: Dari ‘Abdulla>h bin Mas‘u>d, dari Nabi saw. Beliau bersabda: 
“Tidaklah masuk surga, orang yang terdapat kesombongan dalam hatinya sekecil apapun itu”. 
Seorang (sahabat) berkata: Sesungguhnya ada orang yang suka memakai pakaian yang bagus dan 
sandal yang bagus. Beliau bersabda: “Sesungguhnya Allah Maha Indah, dan Dia menyukai 
keindahan. Kesombongan adalah menolak kebenaran dan menyepelekan orang lain.”  Muslim, 
S{ah}i>h} ..., h. 61. 
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itu. Tetapi ini bisa dimaklumi, sebab pada saat itu banyak riwayat ataupun ayat 
yang secara “gencar” melarang praktik tabarruj. Suatu praktik yang dihindari 
oleh istri-istri Nabi, sehingga wanita-wanita muslimah di Indonesia saat ini 
mengimitasi sikap tersebut dengan berpenampilan “tidak acuh” terhadap aspek 
keindahan pakaian (baca: berjilbab). Misalnya, fenomena wanita yang memakai 
pakaian longgar berwarna hitam dan hanya menampakkan sepasang atau sebiji 
bola mata. M. Quraish Shihab menyebut fenomena ini sebagai suatu tindakan 
pencabutan hak wanita dari telah dianugerahkan Allah untuk tampil indah.112 
Di Indonesia, jilbab juga berfungsi menjadi simbol keislaman (lebih dari 
sekedar simbol kesalehan/ketaatan). Jilbab hingga sekarang ini disebut-sebut 
sebagai busana muslimah. Hal ini setidaknya ditandai dengan masuknya istilah 
jilbab dalam perbendaharaan kata pada KBBI (Kamus Besar Bahasa Indonesia) 
online sejak tahun 1990. Jilbab diartikan kerudung lebar yang dipakai perempuan 
Muslim untuk menutupi kepala dan leher sampai ke dada.113 Bahkan seorang 
pakar tafsir dan penulis buku, M. Quraish Shihab, menyebut “jilbab” sebagai 
pakaian wanita muslimah pada salah judul buku national bestseller-nya.114 Itu 
artinya bahwa jilbab adalah penanda seorang wanita telah menganut agama 
Islam. Di masa-masa awal Islam, fungsi jilbab seperti diferensiasi religi ini tidak 
dikenal. Sebab tidak ada satupun hadis ataupun riwayat yang menyebutkan 
bahwa jilbab dan semacamnya adalah merupakan identitas khusus umat Islam 
dan menjadi pembeda dengan penganut agama lain.115 
                                                             
112M. Quraish Shihab, Jilbab: Pakaian Perempuan Muslimah, Pandangan Ulama Masa 
Lalu & Cendekiawan Kontemporer (Cet. IV; Jakarta: Lentera Hati, 2009), h. 156, 157. 
113Keterangan ini dikutip dari Heru Prasetia, “Kosakata Jilbab” dalam Srinthil: Kajian 
Perempuan Multikultural-Desantara Foundation, 017 (Maret 2009): h. 47. 
114Lihat judul yang terlampir pada cover buku Shihab, Jilbab ..., h. iv. 
115Banyak riwayat yang menjelaskan perlunya menunjukkan identitas khas umat Islam 
dan berbeda dari “non muslim”, misalnya dengan cara memanjang jenggot mencukur kumis, tidak 
mengangkat terlalu tinggi keranda jenazah, mewarnai rambut, cara meletakkan kaki dan 
sebagainya. ‘Ali> bin Ibra>hi>m bin Sa‘u>d ‘Aji>n, Mukha>lafah al-Kuffa>r fi> al-Sunnah al-Nabawiyah: 
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Bukan itu saja, fenomena lainnya tentang jilbab di Indonesia, “cadar” 
(bentuk lain dari jilbab) juga digunakan oleh para wanita yang terjerat kasus-
kasus korupsi dan terorisme. Misalnya, pada kasus Hambalang, salah seorang 
istri terdakwa, “mendadak” memakai cadar saat diperiksa oleh pihak Komisi 
Pemberantasan Korupsi. Padahal wanita tersebut sebelumnya diinformasikan 
tidak pernah menggunakan cadar. Boleh jadi pemakaian cadar tersebut 
dimaksudkan untuk menutupi rasa malu karena kasus yang menjeratnya.116 
                                                                                                                                                                       
Jam‘an wa Tabwi>ban wa Takhri>jan wa Ta‘li>qan (Cet. I; Oman: Da>r al-Ma‘a>li>, 1998), h. 214, 226.  
Di bawah ini beberapa contoh dari riwayat-riwayat yang dimaksudkan: 
- Dari Abu> Uma>mah, dia berkata; Rasulullah saw. pergi menemui kalangan tua dari kaum 
Anshar yang jenggot-jenggot mereka sudah beruban. Rasulullah saw. bersabda: “Hai kaum 
Anshar! Pakailah warna merah, kuning dan tampil bedalah dengan ahli kitab.” Aku> (Abu> 
Uma>mah) berkata, kami berkata: “Ya Rasulullah, ahli kitab memakai celana dan tidak 
memakai sarung.” Rasulullah saw. bersabda: “Pakailah celana dan sarung dan berbedalah 
dengan ahli kitab.” Aku (Abu> Uma>mah) berkata, kami berkata: “Ya Rasulullah, sesungguhnya 
ahli kitab memakai sepatu dan tidak memakai sandal. Rasulullah saw. bersabda: “Pakailah 
sepatu, sandal dan tampil bedalah dengan ahli kitab.” Aku (Abu> Uma>mah) berkata, kami 
berkata: “Ya Rasulullah, ahli kitab mencukur jenggot dan memelihara kumis mereka.” 
Rasulullah saw. bersabda: “Cukurlah kumis, peliharalah jenggot kalian dan tampil bedalah 
dengan ahli kitab.”  Menurut analisis Syu‘aib al-Arna’ut}, ‘A<dil Mursyid, Jama>l ‘Abd al-Lat}i>f 
dan ‘Abd al-Lat}i>f Hirzalla>h, hadis ini sanadnya sahih. Ah}mad, Musnad ..., juz 36, h. 613. 
- (Ibn Abi> Syaibah berkata): Waki>‘ telah menyampaikan kepada kami dari ‘Imra>n bin H{aidar, ia 
berkata: Gunakanlah keranda yang besar untuk Abu> Mijlaz. Kemudian ia berkata (lagi): Orang 
Yahudi dan Nasrani mengangkat tinggi-tinggi keranda jenazah. Tampil bedalah dari mereka. 
Abu> Bakr ‘Abdulla>h bin Muh}ammad bin Abi> Syaibah al-‘Absi> al-Ku>fi> (selanjutnya ditulis Ibn 
Abi> Syaibah saja), al-Mus}annaf li Ibn Abi> Syaibah, jilid 7 (Cet. I; Jeddah: Da>r al-Qiblah li al-
S{aqa>fah al-Isla>miyah, 2006), h. 194. 
- Dari Abu> Hurairah, bahwasanya Rasulullah saw. bersabda: “Sesungguhnya orang Yahudi dan 
Nasrani tidak menyemir (mewarnai rambut atau jenggot mereka), maka tampillah berbeda 
dari mereka. Hadis ini muttafaq alaih. Al-Bukha>ri>, S{ah}i>h} ..., h. 1487. Muslim, S{ah}i>h} ..., h. 186. 
- (Ibn Abi> Syaibah berkata): Mu‘az\ bin Mu‘az\ telah menyampaikan kepada kami dari H{abi>b, ia 
berkata: Muh}ammad memperlihatkan kepadaku dan aku meletakkan kakiku begini, dia 
meletakkan kaki kanannya di atas paha kaki kiri. Ia berkata: angkatlah!, sesungguhnya mereka 
sepakat membenci hal seperti itu. Ia berkata: Aku menceritakan hal itu kepada al-Hasan. Dia 
berkata: Orang Yahudi membenci hal itu, maka umat Islam tampil beda dari orang Yahudi. 
Ibn Abi> Syaibah, al-Mus}annaf ..., jilid 13, h. 122. 
116http://www.rahima.or.id/index.php?option=com_content&view=article&id=1235: 








A. Kesimpulan  
Berdasarkan uraian pada hadis jenis-jenis jilbab, jilbab dalam ranah privat 
dan jilbab dalam ranah publik sebelumnya, maka di sini dapat dituliskan 
beberapa kesimpulan untuk menjawab masalah-masalah yang ditampilkan pada 
bab satu, yaitu seputar persoalan kualitas dan kehujjahan hadis-hadis tentang 
jilbab, hakikat dan kedudukan jilbab menurut hadis, dan fungsi dan manfaat 
jilbab menurut hadis serta aplikasinya dalam konteks kekinian. 
1. Hadis-hadis yang masuk dalam kategori jenis jilbab, memiliki kualitas yang 
beragam. Pertama, hadis tentang jilbab jahiliyah riwayat Ah}mad adalah hadis 
daif, karena sanadnya terputus antara Abu> H{ari>z, ‘Abdulla>h bin Di>na>r dan Ibn 
‘Ayya>sy, diriwayatkan oleh perawi yang majhu>l yaitu Abu> H{ari>z, dan matan 
hadisnya mengandung sya>z\. Kedua, hadis tentang cadar riwayat Abu> Da>wud 
adalah hadis daif, karena salah seorang perawinya yaitu Ibra>hi>m bin Sa‘i>d al-
Madani> dinilai munkar al-h}adi>s\, sehingga matannyapun mengandung unsur 
sya>z\.  Ketiga, hadis tentang khima>r riwayat Abu> Da>wud adalah hadis sahih. 
Dari ketiga hadis jenis jilbab atas, hanya hadis ketiga yang dapat dijadikan 
sebagai h}ujjah. Hadis-hadis dalam kategori jilbab dalam ranah privat, juga 
memiliki kualitas yang berbeda. Pertama, hadis tentang hijab istri Nabi saat 
di rumah riwayat Abu> Da>wud adalah hadis daif, karena matannya yang 
mengandung sya>z\. Kedua, hadis tentang hijab wanita dari lawan jenis riwayat 
al-Tirmiz\i> adalah hadis sahih. Dari dua hadis jilbab dalam ranah privat di 
atas, hanya hadis kedua yang dapat dijadikan sebagai h}ujjah. Sedangkan 
hadis-hadis dalam kategori jilbab dalam ranah publik, memiliki kualitas yang 





Ah}mad adalah hadis daif, karena sanadnya terputus antara Muja>hid dan 
Yazi>d bin Abi> Ziya>d yang daif, dan Husyaim. Kedua, hadis tentang jilbab 
wanita di luar rumah riwayat Abu> Da>wud adalah hadis sahih. Ketiga, hadis 
tentang jilbab wanita salat di lapangan riwayat Ibn Ma>jah adalah hadis daif, 
karena sanadnya terputus yaitu antara H{afs}ah binti Si>ri>n dan Hisya>m bin 
H{assa>n, dan matannya mengandung sya>z\. Keempat, hadis tentang hijab 
wanita salat di luar rumah riwayat Ibn Ma>jah adalah hadis daif, karena 
matannya yang sya>z. Dari keempat hadis jilbab dalam ranah publik di atas, 
hanya hadis kedua yang dapat dijadikan sebaga h}ujjah. 
2. Harus diakui memang sangat beragam pendapat yang diberikan para ulama 
dan pakar terkait dengan pemaknaan term “jilbab”. Mulai dari pendapat yang 
secara detail menyebutkan ciri-ciri khusus jilbab, seperti: Siapa pengguna 
jilbab, bentuk/ukuran, tempat, bagian dan fungsi jilbab, hingga pendapat yang 
hanya menyebutkan beberapa ciri khusus saja, tidak selengkap pendapat 
pertama. Akan tetapi semuanya sepakat, bahwa jilbab adalah sesuatu yang 
digunakan wanita untuk menutupi tubuhnya. Menurut hemat peneliti, jilbab 
hanyalah diartikan sebagai kain pelapis luar yang digunakan secara temporal 
atau kondisional berfungsi menutup bagian-bagian tubuh yang rawan dari 
wanita saat beraktivitas di luar rumah. Kedudukan jilbab sangatlah penting 
menurut hadis, baik pada wacana kesejarahan Islam dalam perspektif 
keagamaan, sosial, budaya maupun politik umat Islam. Hal yang menjadi 
penyebab pentingnya kedudukan itu, bukan pada perintah penggunaan 
jilbabnya, akan tetapi karena pendisiplinan petunjuk penggunaan jilbab yang 
diiring dengan penyesuaian dengan kondisi keagamaan, sosial, budaya serta 
politik umat Islam dari waktu ke waktu. 





ada dua manfaat jilbab yang terpenting, yaitu untuk menutup aurat dan 
menghindari fitnah. Aurat diartikan sebagai bagian tubuh wanita atau tubuh 
wanita itu sendiri yang senantiasa dapat merangsang atau menggoda ajnabi> 
yang melihatnya. Aurat yang tampak, bisa menimbulkan rasa malu atau 
dianggap sebagai hal yang memalukan, sehingga perlu untuk ditutupi dengan 
menggunakan jilbab, khima>r atau dir‘u. Harus diakui bahwa ada perbedaan 
pendapat terkait batasan aurat wanita (bagian tubuh yang harus ditutupi) saat 
melakukan interaksi sosial. Satu pendapat mengatakan seluruh tubuh wanita 
tanpa pengecualian (termasuk rambut, telapak tangan dan punggung kaki), 
sementara yang lain mengecualikan wajah dan telapak tangan. Pengecualian 
itupun hanya berlaku pada saat kondisi aman dari fitnah atau timbul ekses 
negatif lainnya. Sebenarnya, tidak satupun dari hadis-hadis Nabi Saw. yang 
telah dibahas menunjuk batasan aurat wanita. Konsep “aurat” hanya sekedar 
menunjukkan kepada sesuatu yang harus dijaga oleh kaum wanita agar tidak 
menimbulkan ekses negatif di masyarakatnya. Setidaknya berdasarkan 
pembacaan simbolik bahwa hadis-hadis yang ada hanyalah sebatas 
menunjukkan bagian tubuh wanita untuk pengenal diri dan digunakan 
bekerja/aktifitas itulah yang tidak berpotensi menimbulkan ekses tersebut. 
Pembacaan terhadap hadis-hadis jilbab, menunjukkan bahwa jenis pakaian 
yang harus digunakan kaum wanita di luar salat adalah jilbab. Perintah 
penggunaan jilbab dan sejenisnya menjadi bukti adanya perkembangan jenis 
pakaian wanita di luar salat. Bahkan penggunaan jilbab menjadi instrumen 
penentuan batasan-batasan aurat wanita. Adanya perkembangan jilbab ini 
menjadi bukti bahwa “pensyariatan” jilbab bukanlah merupakan ajaran pokok 
agama dalam berpakaian. Ajaran pokoknya hanyalah menjauhi “tabarruj”. 





pantas”, tetapi masa sekarang mengalami pergeseran makna menjadi penafian 
unsur keindahan dalam berpakaian secara mutlak. Pada awalnya jilbab 
berfungsi untuk mencegah terjadinya gangguan terhadap kaum wanita 
(fitnah), simbol kesalehan dan sebagai penanda status sosial. Di masa 
sekarang fungsi itu “melebar” menjadi salah satu model alternatif dalam 
penampilan, identitas keagamaan bahkan menjadi “perisai” rasa malu bagi 
para pelanggar hukum. 
 
B. Implikasi Penelitian 
Setelah melakukan penelitian ini, peneliti merasa perlu untuk 
merekomendasikan agar tidaklah perlu memaksakan diri untuk mencari kepastian 
batasan-batasan aurat wanita di luar salat pada tebaran ayat, apalagi hadis-hadis 
Nabi Muhammad saw. Sebab akan selalu dihadapkan kepada ayat dan hadis yang 
berputar pada wilayah pemahaman yang z}anni>, atau ketidaksahihan sumber hadis 
dari Nabi Muhammad saw. Penggunaan pakaian wanita di luar salat harus tetap 
memperhatikan aspek keindahan, sebab larangan tabarruj tidaklah berarti 
menafikan unsur keindahan dalam berpakaian. Wanita juga harus berpakaian 
dengan tetap menjaga kesopanan dan kehormatannya, ketika berada di ruang-
ruang publik, demi menghindari pelecehan atau segala yang bisa mengundang 
terjadinya pelecehan tersebut. 
Harus diakui bahwa penelitian tentang hadis-hadis jilbab seperti yang 
peneliti lakukan ini, masih menyisakan keterbatasan. Keterbatasan yang 
dimaksud lebih mengarah kepada keminiman jumlah hadis yang dianalisis. Oleh 
karena itu, masih terbuka peluang bagi peneliti berikutnya untuk mengkaji dan 
menganalisis hadis-hadis jilbab, baik berdasarkan bentuk jilbab yang digunakan, 





Dengan kata lain penelitian ini menjadi pembuka penelitian-penelitian lain yang 
seobyek kajian. 
Dalam konteks keindonesiaan, jilbab bagi wanita Indonesia bisa menjadi 
salah satu ekspresi kesalehan sekaligus kesopanan. Namun tidak bisa dijadikan 
sebagai simbol penentuan agama tertentu. Sebab Indonesia adalah negara yang 
multi agama, yang boleh jadi agama lainnya punya sejarah pemakaian jilbab yang 
sama dengan agama yang lain. Andai jilbab dijadikan sebagai simbol penentuan 
agama, maka akan menimbulkan prasangka yang buruk bagi agama tertentu, 
karena akan mengklaim penganut agama lain “memanfaatkan” atribut 
keagamaanya untuk maksud-maksud tertentu. Sehingga jilbab menjadi sumber 
fitnah. Hal ini tentu harus dihindari, karena akan merusak persatuan dan harmoni 
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